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KATA SAMBUTAN 


Prof. Dr.phil. Kamaruddin Amin, M.A. 


Direktur Jenderal Pendidikan Islam 
Kementerian Agama RI 


i era digital ini berbagai permasalahan sosial keagamaan 
D bermunculan begitu cepatnya. Berkembangnya kelopmpok radikal 

dalam memahami agama, misalnya, merupakan fenomena dan 
fakta yang tidak bisa kita ingkari. Mereka lebih menekankan makna literal 
daripada makna substantif dari teks-teks keagamaan. Lebih dari itu, mereka 
memandang bahwa hanya pemahaman mereka sajalah yang benar. Pada 
umumnya, mereka sebenarnya tidak memiliki ilmu keagamaan yang 
mendalam, namun mereka memiliki semangat beragama yang sangat kuat. 
Mereka tidak sadar bahwa teks-teks keagamaan itu sering sekali dipahami 
oleh para ulama secara beragam. Lebih lanjut, mereka juga tidak mengetahui 
bahwa mazhab dan aliran keagamaan itu sangat banyak dan masing- 
masing memiliki argumentasinya sendiri-sendiri. Radikalisme pemahaman 
keagamaan semacam itu merupakan salah satu problem yang kita hadapi 
sekarang di Indonesia dan memerlukan solusi, baik yang bersifat teoretis 
maupun praktis. 


Problem lain yang kita hadapi adalah bahwa sebagian kecil umat Islam 
saat ini berkeinginan mendirikan Khilafah Islamiyah (negara Islam). Sebelum 
dibubarkannya Hizbut Tahrir Indonesia (HTI), pengusung dan pendukung 
Khilafah Islamtyah tergabung dalam organisasi tersebut. Meskipun HTI 
telah dibubarkan, kegiatan-kegiatan eks-HTI, seperti propaganda publik 
dan halagah yang berbasis gerakan, masih tetap berlangsung hingga saat 
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ini. Pandangan dan aksi seamacam itu lagi-lagi disebabkan, antara lain, oleh 
pemahaman yang tidak mendalam terhadap teks-teks keagamaan Islam. 
Hal ini tentunya bertentangan dengan konsensus bangsa Indonesia yang 
diwakili oleh founding fathers Negara Kesatuan Republik Indonesia (NKRI). 
Karena itu, problem ini harus diatasi secara efektif dan bijak. Dalam hal 
ini para akademisi muslim diharapkan memberikan kontribusi pemikiran 
tentang pentingnya menjaga NKRI dan Pancasila. 


Dalam bidang ekonomi, di era digital ini terdapat berbagai macam 
transaksi bisnis yang memelukan respons dari kalangan akademisi. Transaksi 
online, misalnya, telah diimplementasikan oleh masyarakat dunia, termasuk 
umat Islam di Indonesia. Short selling di bursa efek juga dilakukan oleh 
sebagian masyarakat. Aspek ekonomi ini tentunya memerlukan jawaban 
dari para ilmuan. Pertanyaan yang muncul adalah: Apakah transaksi online 
itu dibenarkan oleh Islam atau tidak? Bolehkah short selling tersebut? 
Argumentasi semacam apa yang perlu dibangun dalam merespons realita 
tersebut? Pertanyaan-pertanyaan ini perlu mendapat jawaban. 


Melihat problematika sosial keagamaan tersebut di atas, saya sebagai 
Direktur Jenderal Pendidikan Islam menyambut baik terbitnya buku 
Pendekatan Ma'na-cum-Maghza atas Al-Gur'an dan Hadis: Menjawab 
Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer. Karya ini merupakan 
kumpulan artikel yang ditulis dengan cukup serius dalam bidang Kajian Al- 
Our'an dan Hadis, khususnya terkait dengan penafsiran ayat-ayat dan hadis- 
hadis dengan pendekatan yang, dari satu sisi, memperhatikan makna historis 
teks, dan di sisi lain, memperhatikan maksud utama/makna substantifnya. 
Dengan karya ini, para penulis artikel berusaha memberikan kontribusi 
pemikiran yang diharapkan bermanfaat bagi umat Islam di Indonesia, 
sehingga mereka memiliki pemahaman keagamaan yang moderat. Saya 
berterima kasih kepada Asosiasi Ilmu Alguran dan Tafsir se-Indonesia 
(AIAT) yang sudah memiliki inisiatif yang sangat positif ini. Terakhir, saya 
mengucapkan: Selamat membaca buku ini! 
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KATA PENGANTAR EDITOR 


Sahiron Syamsuddin 


da banyak problematika di era kontemporer ini yang perlu menjawab 
jawaban dari Islam. Sementara itu, teks Al-Gur'an dan Hadis Nabi 
Muhammad Saw jumlah terbatas. Karena itu, saat ini dibutuhkan 
model penafsiran terhadap teks-teks keagamaan tersebut, yang sesuai dan 
mampu merespons tantangan zaman. Buku yang berjudul Pendekatan 
Ma'na-cum-Maghzi atas Al-Guran dan Hadis: Menjawab Problematika Sosial 
Keagamaan di Era Kontemporer ini merupakan upaya dari para penulis 
untuk memberikan sekelumit kontribusi ilmiah dalam menjawab tantangan 


dan problematika tersebut. 


Buku ini diawali dengan artikel saya yang mengelaborasi pendekatan 
ma'nd-cum-maghza, khususnya terkait dengan langkah-langkah metodisnya. 
Artikel-artikel selanjutnya memuat aplikasi pendekatan tersebut terhadap 
ayat-ayat Al-Our'an dan Hadis Nabi tertentu. Pilihan ayat dan hadis yang 
ditafsirkan itu diserahkan kepada para penulis masing-masing artikel. 
Sebagian artikel memuat refleksi atas pendekatan ma'na-cum-maghza 
berdasarkan pada pemahaman para penulisnya. Adapun kualitas artikel- 
artikel yang ada tentunya beragam. Sebagian penulis menerapkan 
pendekatan tersebut secara komprehensif dan sebagian yang lain hanya 
mengimplementasikannya secara parsial. Meskipun demikian, saya menilai 


bahwa semua penulis telah memberikan kontribusi yang sangat luar biasa 
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untuk mengembangkan penafsiran atas kedua sumber Islam tersebut dalam 
rangka membuktikan bahwa Islam adalah agama yang penuh rahmat 
bagi umat manusia. Kritik dan saran dari pembaca selalu kami tunggu 
untuk meningkatkan kualiatas tulisan kami. Akhirnya, saya mengucapkan, 


“Selamat membaca!” 
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A. Pendahuluan: Tipologi Pemikiran Tafsir Al-Gur'an pada Masa 
Kontemporer' 


erkait dengan tipologi pemikiran tafsir pada masa sekarang ini, para 

peneliti studi tafsir Al-Guran berbeda-beda. Rotraud Wielandt, 

seorang profesor Kajian Islam dan Sastra Arab (Islamkunde und 
Arabistik) di Otto-Friedrich Universitit Bamberg, Jerman, yang dulu menjadi 
pembimbing saya ketika mengambil program S3 di universitas tersebut, 
membagi pemikiran tafsir modern dan kontemporer ke dalam enam 
macam, yakni (1) penafsiran yang didasarkan pada rasionalisme Pencerahan 
(Enlightenment), seperti penafsiran yang disusun oleh Sayyid Ahmad Khan 
dan Muhammad Abduh, (2) penafsiran yang didasarkan pada sains modern 
dan kontemporer, seperti penafsiran Tantawi Jawhari, (3) penafsiran yang 


1 Untuk mendapat pembahasan yang lebih detail tentang hal ini, lihat Sahiron Syamsuddin, 
Die Koranhermeneutik Muhammad Sahrirs und ihre Beurteilungen aus der Sicht muslimischer 
Autoren: Eine kritische Untersuchung (Wirzburg: Ergon Verlag, 2009), 43-78 dan Hermenutika dan 
Pengembangan Ulumul @uran: Edisi Revisi dan Perluasan (Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press 
dan Baitul Hikmah Press, 2017), 51-58. 
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berangkan dari perspektif ilmu sastra, seperti penafsiran Amin al-Khuili, 
Ahmad Muhammad Khalafallah dan Wisyah Abdurrahman (Bint al- 
Syati”), (4) penafsiran dengan perspektif historisitas teks al-Gur'an, seperti 
penafsiran Fazlur Rahman dan Nasr Hamid Abu Zayd, (5) penafsiran yang 
bernuansa kembali ke pemahaman generasi awal Islam, seperti penafsiran 
Sayyid Gutb dan Abu al-Ala al-Mawdudi, dan (6) penafsiran secara tematik, 


seperti pemikiran tafsir Hasan Hanafi.? 


Berbeda dengan Wielandt, Abdullah Saeed dalam bukunya Interpreting 
the Ouran membagi model dan pendekatan penafsiran Al-Our'an pada 
masa kini ke dalam tiga macam, yakni tekstualis (textualist approach), 
semi-tekstualis (semi-textualist approach) dan kontekstualis (contextualist 
approach). Dalam hal ini, Saeed lebih menekankan bagaimana model 
pemahaman dan sikap para penafsir terhadap teks Al-Our'an. Dengan lebih 
spesifik, Saeed mengatakan, 

The classification is based on the degree to which the interpreters 

(1) rely on just the linguistic criteria to determine the meaning of 


the teks, and (2) take into account the socio-historical context of 
the Guran as well as the contemporary context of today. 


(Klasifikasi tersebut didasarkan pada sejauhmana para penafsir 
itu (1) bersandar hanya pada kreteria bahasa untuk menentukan 
makna teks, dan (2) memperhatikan konteks sosio-historis Al- 
Our'an dan konteks kekinian) 


Menurut Saeed, para penafsir tekstualis adalah mereka yang “mengikuti 
secara rigid/kaku teks Al-Guran dan mengambil makna literalnya.” Ada 
dua alasan yang mereka kemukakan. Pertama, Al-Gur'an harus dijadikan 
pandangan hidup umat Islam dari masa ke masa, termasuk di dalamnya 
mereka yang hidup pada masa sekarang ini. Jadi, bagi mereka, “kebutuhan 
modern tidak boleh dijadikan patokan untuk kehidupan mereka. Kedua, 
makna teks Al-Our'an itu sudah fixed dan bersifat universal untuk 


2 Lihat Rotraud Wielandt, “Exegesis of the Our'an: Early Modern and Contemporary,” dalam Jane D. 
McAuliffe (ed.), Encyclopaedia of the dur'an (Leiden: Brill, 2002), 2: 124-142. 

3 Abdullah Saeed, Interpreting the Our'an: Towards a Contemporary Approach (London and New York: 
Routledge, 2006), 3. 
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diaplikasikan oleh umat Islam sepanjang masa. Sebagia contoh, poligami, 
menurut mereka, sebaiknya atau boleh diaplikasikan sampai kapanpun, 
tanpa harus memperhatikan konteks historis dimana ayat Al-Guran tentang 
poligami itu diwahyukan. Yang tergolong dalam aliran tekstualis tersebut, 
menurut Saeed, adalah kaum “Tradisionalis' dan Salaf? Adapun aliran semi- 
tekstualis, menurut Saeed, pada dasarnya sama dengan aliran tekstualis 
dalam hal penekanan mereka pada aspek bahasa dan ketidaktertarikan 
mereka untuk memperhatikan konteks historis turunnya sebuah ayat. 
Namun, aliran semi-tekstualis menggunakan 'idiom-idiom modern' dalam 
mempertahankan makna literal kandungan Al-Gur'an. Yang tergabung 
dalam aliran ini, tegas Saeed, adalah mereka yang tergabung dalam gerakan- 
gerakan neo-revivalis, seperti al-Ikhwan al-Muslimun (di Mesir) dan Jama'at 
Islami (di India). Aliran yang ketiga, menurut Saeed, adalah kontekstualis. 
Aliran ini sangat menekankan pentingnya memperhatikan konteks sosio- 
historis dalam proses pemahaman dan penafsiran terhadap teks Al-Our'an. 
Kondisi dan situasi politik, sosial, historis, kultural dan ekonomi, baik pada 
masa Nabi Saw maupun pada masa ketika teks itu ditafsirkan, menjadi 
sangat penting untuk diperhatikan. Hal ini dilakukan untuk menentukan 
mana yang termasuk dalam kategori al-sawabit (aspek-aspek yang tetap/ 
tidak berubah) dan al-mutaghayyirat (aspek-aspek yang bisa berubah). 
Yang tergolong aliran ini adalah Fazlur Rahman, Ijtihadi, Muslim Progresif 
dan Muslim Liberal. 


Klasifikasi dan elaborasi Saeed terhadap ketiga aliran tersebut di 
atas sangat bagus dan membantu kita untuk menganalisis model-model 
penafsiran Al-Our'an pada masa sekarang ini. Namun, menurut penulis, 
klasifikasi tersebut belum meng-cover seluruhnya. Melihat kekurangan yang 
ada pada klasifikasi Saeed di atas, penulis berpendapat bahwa ada tiga 
macam aliran tafsir Al-Our'an bila dipandang dari segi pemaknaan. Aliran 
pertama adalah aliran guasi-obyektivis konservatif. Yang dimaksud dengan 
pandangan guasi-obyektivis konservatif adalah suatu pandangan bahwa 
ajaran-ajaran Al-Our'an harus dipahami, ditafsirkan dan diaplikasikan 


4  Saeed, Interpreting the Guran, 3. 
5 Saeed, Interpreting the Our'an, 3. 
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pada masa kini, sebagaimana ia dipahami, ditafsirkan dan diaplikasikan 
pada situasi, di mana Al-@uran diturunkan kepada Nabi Muhammad dan 
disampaikan kepada generasi Muslim awal. Umat Islam yang mengikuti 
pandangan ini, seperti Ikhwanul Muslimin di Mesir dan kaum salafi di 
beberapa negara Islam, berusaha menafsirkan Al-Ouran dengan bantuan 
berbagai perangkat metodis ilmu tafsir klasik, seperti ilmu asbab al-nuzul, 
ilmu munasabat al-ayat, ilmu tentang ayat-ayat muhkam dan mutashabih 
dll. dengan tujuan dapat menguak kembali makna obyektif atau makna 
asal (objective meaning/original meaning) ayat tertentu. Pandangan ini 
mempunyai tendensi utama memegangi pemahaman literal terhadap Al- 
Ouran. Ketetapan-ketetapan hukum (juga ketetapan-ketetapan yang lain) 
yang tertera secara tersurat di dalam Al-@ur'an dipandangnya sebagai esensi 
pesan Tuhan, yang harus diaplikasikan oleh umat Islam di manapun dan 
kapanpun. Hal ini mengarah kepada satu kenyataan, bahwa tujuan-tujuan 
pokok atau alasan-alasan yang melatarbelakangi penetapan hukun (magasid 
al-syart'ah) tidak diperhatikan secara prinsipil. Para ulama yang memegang 
teguh pandangan ini memang menjelaskan beberapa tujuan hukum yang 
mungkin merupakan dasar ketetapan-ketetapan hukum Al-Our'an, namun 
penjelasan mereka itu tidak dimaksudkan untuk memberikan penekanan 
pada tujuan-tujuan penetapan hukum itu sendiri, melainkan bertujuan 
untuk menunjukkan bahwa ketetapan-ketetapan dalam Al-9uran itu 
rasional dan sebaiknya atau seharusnya diaplikasikan dalam kehidupan 
umat Islam sepanjang masa. Singkat kata, apa yang dimaksud dengan 
moto Al-Our@n salih li-kulli zaman wa-makan adalah arti literal dari apa 
yang tersurat secara jelas dalam Al-Our'an. Kelemahan dari pandangan ini 
adalah, antara lain, bahwa mereka tidak memperhatikan kenyataan, bahwa 
sebagian ketetapan hukum tersurat, seperti hukum perbudakan, tidak 
lagi (paling tidak, pada masa sekarang) diaplikasikan dalam kehidupan. 
Kelemahan yang lain adalah bahwa para ulama yang memiliki pandangan 
ini tidak tertarik untuk memperbarui pemahaman mereka terhadap Al- 
Ouran untuk mencoba menjawab tantangan-tantangan modern dengan 
cara mempertimbangkan adanya perbedaan yang sangat menyolok antara 
situasi pada saat diturunkannya wahyu dan situasi yang ada pada masa kini. 
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Aliran kedua adalah aliran subyektivis. Berbeda dengan pandangan- 
pandangan tersebut di atas, aliran subyektivis menegaskan bahwa setiap 
penafsiran sepenuhnya merupakan subyektivitas penafsir, dan karena 
itu kebenaran interpretatif bersifat relatif. Atas dasar ini, setiap generasi 
mempunyai hak untuk menafsirkan Al-Our'an sesuai dengan perkembangan 
ilmu dan pengalaman pada saat Al-9ur'an ditafsirkan. Pandangan seperti 
ini, antara lain, dianut oleh Hasan Hanafi dan Muhammad Syahrur. Hasan 
Hanafi berpendapat bahwa setiap penafsiran terhadap Al-Ouran itu pasti 
sangat terpengaruh oleh kepentingan dan ketertarikan penafsirnya, dan 
karenanya penafsiran bisa beragam/pluralistik. Dia bahkan mengatakan, 
“There is no true and false interpretation, right or wrong understanding. 
There are only different efforts to approach the text from different angles 
with different motivations” (Tidak ada penafsiran atau pemahaman yang 
benar atau salah. Yang ada hanyalah perbedaan upaya mendekati teks dari 
sisi-sisi yang berbeda-beda dengan motivasi-motivasi yang berbeda pula). 
Penafsiran yang obyektif, menurutnya, hampir tidak mungkin terjadi. Semua 
penafsiran merupakan cerminan dari “komitmen sosial politik penafsir 
tertentu dan “kebenaran penafsiran hanya diukur dengan 'power' yang 
dimiliki oleh penafsir, baik untuk memepertahankan status guo atau untuk 
melakukan perubahan dalam masyarakat.” 


Sementara itu, Muhammad Syahrur bisa dipandang sebagai pemikir 
yang paling subyektifis. Dia sama sekali tidak tertarik untuk menguak 
kembali makna orisinal/historis dari Al-Our'an. Al-9ur'an, baginya, harus 
ditafsirkan dalam konteks kekinian. Karena itu, dalam hal menafsirkan 
Al-Our'an, Syahrur secara prinsipil tidak merujuk pada pemahaman 
dan penafsiran ulama-ulama terdahulu, bahkan dia tidak merujuk pada 
penafsiran Nabi yang didokumentasikan dalam kitab-kitab hadis. Penafsiran 
Nabi terhadap Al-Our'an hanya dipandang sebagai “penafsiran awal”, dan 
tidak mengikat umat Islam. Asbab al-nuzul sebagai salah satu metode untuk 
merekonstruksi makna historis pun sama sekali tidak mendapat perhatian 


6 Hasan Hanafi, “Method of Thematic Interpretation of the Our'an,” dalam Stefan Wild (ed.), The 
Our'an as Text (Leiden: Brill, 1996), 203. 
7 Hanafi, “Method of Thematic Interpretation of the Our'an,” 203. 
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Syahrur. Penafsiran yang berbasis kekinianlah yang dilakukan olehnya. 
Subyektivitas semacam ini tercermin dalam istilah yang dipakainya, yakni 
gira'ah mu'asirah (“pembacaan kontemporer), yang dijadikan bagian dari 
judul karyanya yang pertama, al-Kitab wa al-Gur an: Oiraah Mu'sirah. 
Penafsir al-Guran pada masa kontemporer, menurutnya, seharusnya 
menafsirkan Al-Our'an sesuai dengan perkembangan ilmu kontemporer, baik 
itu ilmu eksakta maupun non-eksakta. Dia menegaskan bahwa kebenaran 
interpretatif terletak pada kesesuaian sebuah penafsiran dengan kebutuhan 
dan situasi serta perkembangan ilmu pada saat Al-Our'an ditafsirkan. 
Dalam hal ini dia berpegang pada adagium: sabat al-nass wa-harakat al- 
muhtawa” (teks Al-Gur'an tetap, tetapi kandungannya terus bergerak atau 
berkembang). 


Aliran ketiga adalah aliran guasi-obyektivis progresif. Aliran ini memiliki 
kesamaan dengan pandangan guasi-obyektivis konsermatif dalam hal bahwa 
penafsir di masa kini tetap berkewajiban untuk menggali makna asal dengan 
menggunakan di samping perangkat metodis ilmu tafsir, juga perangkat- 
perangkat metodis lain, seperti informasi tentang konteks sejarah makro 
dunia Arab saat penurunan wahyu, teori-teori ilmu bahasa dan sastra modern 
dan hermeneutika. Hanya saja, aliran guasi-obyektivis progresif yang di 
antaranya dianut oleh Fazlur Rahman dengan konsepnya double movement," 
Muhammad al-Talibi dengan konsepnya al-tafsir al-magasidi (tafsir berbasis 
pada tujuan utama penetapan hukum)" dan Nasr Hamid Abu Zayd dengan 
konsepnya al-tafsir al-siyagi (tafsir kontekstualis),? memandang makna asal 
(bersifat historis) hanya sebagai pijakan awal bagi pembacaan Al-Ouran 
di masa kini, makna asal literal tidak lagi dipandang sebagai pesan utama 
Al-Our'an. Bagi mereka, sajana-sarjana Muslim saat ini harus juga berusaha 
memahami makna di balik pesan literal, yang disebut oleh Rahman dengan 
ratio legis, dinamakan oleh al-Talibi dengan magasid (tujuan-tujuan ayat) 
atau disebut oleh Abu Zayd dengan maghza (signifikansi ayat). Makna di 


8 Lihat Muhammad Syahrtr, al-Kitab wa al-Gur'an: Oira'ah Mu'asirah (Damaskus: al-Ahali, 1990). 
9 Syahrur, al-Kitab wa al-Our'an, 36. 

10 Lihat Rahman, Islam and Modernity (Chicago: Chicago University Press, 1982), 5-7. 

1 Lihat al-Talibi, Tyal Allah (Tunis: Saras li-I-Nasyr, 1992), 142-144. 

12 Lihat Abu Zayd, al-Nass, al-Sultah, al-Hagigah (Beirut: al-Markaz al-Sagafi al-Arabi, 1995), 16. 
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balik pesan literal inilah yang harus diimplementasikan pada masa kini 
dan akan datang. 


Dari tiga aliran penafsiran tersebut di atas, pandangan guasi- 
obyektivis progresif lebih dapat diterima dalam rangka memproyeksikan 
pengembangan motode pembacaan Al-9ur'an pada masa kini. Kelemahan 
pandangan guasi-obyektivis-konservatif terletak pada beberapa kelemahan. 
Pertama, mereka tidak memperhatikan kenyataan bahwa sebagian ketetapan 
hukum tersurat dalam Al-Gur'an, seperti hukum perbudakan, tidak lagi 
(paling tidak, pada masa sekarang) dapat diaplikasikan dalam kehidupan. 
Kedua, mereka tidak membedaan antara pesan inti Al-Gur'an dan pesan 
superfisial (bukan inti). Ketiga, pandangan ini tidak memberikan peran 
akal yang signifikan. Keempat, mereka yang memiliki pandangan ini tidak 
tertarik untuk melakukan pembaharuan pemahaman mereka terhadap 
Al-Gur'an untuk mencoba menjawab tantangan-tantangan modern dengan 
cara mempertimbangkan adanya perbedaan yang sangat menyolok antara 
situasi pada saat diturunkannya wahyu dan situasi yang ada pada masa 
kini. Keterkungkungannya pada makna asal yang literal mendorong 
mereka untuk mengenyampingkan pesan dibalik makna literal sebuah 
ayat atau kumpulan ayat. Sementara itu, pandangan subyektivis cenderung 
menafsirkan Al-Ouran sesuai dengan kemauan pembaca, padahal tugas 
pertama seorang penafsir adalah membiarkan teks yang ditafsirkan itu 
berbicara dan menyampaikan pesan tertentu, dan bukan sebaliknya. 
Akseptabilitas pandangan guasi-obyektivis modernis terletak pada apa 
yang bisa disebut dengan “keseimbangan hermeneutik”, dalam arti bahwa 
ia memberi perhatian yang sama terhadap makna asal literal (al-ma'na 
al-asli) dan pesan utama (signifikansi, al-maghza) di balik makna literal. 


Namun, kelompok guasi-obyektivis progresif tidak memberikan 
keterangan secara panjang lebar tentang “signifikansi. Pertanyaannya adalah: 
Apakah siginifikansi yang dimaksud adalah signifikansi yang dipahami pada 
masa Nabi ataukah pada saat ayat tertentu diinterpretasikan? Menurut 
penulis, ada dua macam signifikansi. Pertama, “signifikansi fenomenal, 
yakni pesan utama yang dipahami dan diaplikasikan secara kontekstual dan 
dinamis mulai pada masa Nabi hingga saat ayat ditafsirkan dalam periode 
tertentu. Dari definisi ini, kita dapat membagi signifikansi fenomenal ke 
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dalam dua macam, yakni “signifikansi fenomenal historis' dan “signifikansi 
fenomenal dinamis'. Signifikansi fenomenal historis adalah pesan utama 
sebuah ayat atau kumpulan ayat yang dipahami dan diaplikasikan pada 
masa pewahyuan (masa Nabi), sedangkan signifikansi fenomenal dinamis 
adalah pesan Al-Guran yang dipahami dan didefinisikan pada saat ayat 
atau kumpulan ayat tertentu ditafsirkan, dan setelah itu diaplikasikan 
dalam kehidupan. Untuk memahami signifikansi fenomenal histroris, 
diperlukan pemahaman terhadap konteks makro dan mikro sosial 
keagamaan masyarakat yang hidup pada masa pewahyuan. Informasi- 
informasi historis yang terkandung dalam asbab an-nuzul menjadi sangat 
penting. Sementara itu, untuk memahami signifikasi fenomenal dinamis, 
diperlukan pemahaman terhadap perkembangan pemikiran dan Zeitgeist 
(spirit-masa') pada saat penafsiran teks. Kedua, “signifikansi ideal, yakni 
akumulasi ideal dari pemahaman-pemahaman terhadap signifikansi ayat. 
Akumulasi pemahaman ini akan diketahui pada akhir/tujuan peradaban 
manusia yang dikehendaki oleh Allah Swt. Dari sini, dapat diketahui bahwa 
sesuatu yang dinamis dari penafsiran bukan terletak pada makna literal 
teks, melainkan pada pemaknaan terhadap signifikansi (pesan utama) teks, 
karena makna literal adalah monistik (satu), obyektif, dan historis-statis, 
sementara pemaknaan terhadap signifikansi teks bersifat plural, subyektif 
(juga intersubyektif) dan historis-dinamis sepanjang peradaban manusia. 
Pendekatan semacam ini merupakan gabungan antara obyektivitas dan 
subyektifitas dalam penafsiran, antara wawasan teks dan wawasan penafsir, 
antara masa lalu dan masa kini, dan terakhir antara aspek ilahi dan aspek 
manusiawi. Dalam pembacaan yang didasarkan pada perhatian yang sama 
terhadap makna dan signifikansi (ma'na-cum-maghza) terletak “balanced 
hermeneutics' (hermeneutika yang seimbang/hermeneutika keseimbangan). 


B. Langkah-langkah Metodis Penafsiran Berbasis Ma'na-cum-Maghza 


Sebelum langkah-langkah metodis diuraikan, penulis terlebih dahulu 
menegaskan kembali bahwa pendekatan ma'na-cum-maghza adalah 
pendekatan di mana seseorang menggali atau merekonstruksi makna dan 
pesan utama historis, yakni makna (ma'na) dan pesan utama/signifikansi 
(maghza) yang mungkin dimaksud oleh pengarang teks atau dipahami 
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oleh audiens historis, dan kemudian mengembangkan signifikansi teks 
tersebut untuk konteks kekinian dan kedisinian. Dengan demikian, ada 
tiga hal penting yang seyogyanya dicari oleh seorang penafsir, yakni (1) 
makna historis (al-ma'nda al-tarikhi), (2) signifikansi fenomenal historis 
(al-maghza al-tarikhi), dan (3) signifikansi fenomenal dinamis (al-maghza 
al-mutaharrik) untuk konteks ketika teks Al-Our'an ditafsirkan. 


Penggalian Makna Historis (al-ma'na al-tarikhi) dan Signifikansi 
Fenomenal Historis (al-maghza al-tarikhi) 


Untuk menggali makna historis (al-ma'na al-tarikht) dan signifikansi 
fenomenal historis (al-maghza al-tarikhi), seorang penafsir melakukan 
langkah-langkah berikut ini: 


(a) Penafsir menganalisa bahasa teks Al-Our'an, baik kosakata maupun 
strukturnya. Dalam hal ini, dia harus memperhatikan bahwa bahasa yang 
digunakan dalam teks Al-Our'an adalah bahasa Arab abad ke-3 M. yang 
mempunyai karakteristiknya sendiri, baik dari segi kosa kata maupun 
struktur tata bahasanya. Al-Syatibi, misalnya, menegaskan bahwa 
untuk memahami Al-Our'an seseorang harus mencermati bagaimana 
bahasa Arab saat itu digunakan oleh bangsa Arab." Pernyataah senada 
dikemukakan juga oleh Friedrich Schleiermacher, salah seorang ahli 
hermeneutika umum: “Everything in a given utterance which reguires a 
more precise determination may only be determined from the language 
area which is common to the author and his original audiences”“ (Segala 
hal yang ada dalam ungkapan tertentu yang menuntut penentuan 
(makna) yang lebih tepat hanya dapat ditetapkan melalui bidang bahasa 
yang telah diketahui oleh pengarang dan audiens orisinal/aslinya). Hal 
ini sangat ditekankan karena, menurut para ahli bahasa, bahasa apapun, 
termasuk Bahasa Arab itu mengalami diakroni (perkembangan dari 
masa ke masa), baik dalam hal struktur maupun makna lafal. Karena 


13  Al-Syatibi, al-Muwafagatfi Usul al-Figh, 255. 

14  Friedrich Schleiermacher, Hermeneutics and Criticism, and Other Writings, terj. Andrew Bowie 
(Cambridge: Cambridge University Press, 1998), 30. Lihat juga Syamsuddin, Hermeneutika dan 
Pengembangan Ulumul Ouran, 66. 
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itu, ketika menerjemahkan atau menafsirkan kosakata dari Al-9Gur'an, 
seseorang harus memperhatikan penggunaan dan makna kosakata 
tersebut saat diturunkannya. Sebagai contoh, kata Arab ikhlas yang 
mempunyai makna dasar “memurnikan sesuatu” mengalami diakroni 
atau perkembangan makna. Dalam tradisi pra-Islam, kata tersebut 
merujuk pada tindakan membuat sesuatu secara murni, tidak bercampur 
dengan yang lain, dalam konteks sekuler. Sementara itu, dalam Al- 
Ouran ia digunakan dengan tetap membawa makna dasar tersebut, baik 
dalam konteks sekuler maupun dalam konteks agama. Dalam konteks 
keagamaan, ia berarti “keyakinan pada satu Tuhan' (monoteisme), 
sehingga maknanya sama dengan tawhid (keesaan Allah), yang belum 
digunakan untuk makna tersebut pada saat diturunkannya Al-Gur'an. 
Salah satu bukti yang dapat mendukung hal ini adalah bahwa surat yang 
ayat-ayatnya berbicara tentang tauhid disebut dengan Surat al-Ikhlash. 
Adapun di antara contoh penggunaan kata ikhlas atau derivasinya 
dengan makna tauhid adalah penyebutan kata mukhlisina lahu I-din 
pada Surat al-Bayyinah: 5 yang berbunyi: wa ma umiru illa liya'budu 
-Laha mukhlisina lahu I-din ... Ayat ini diterjemahkan oleh sebagian 
orang dengan: “Mereka (orang-orang musyrik) hanya diperintah 
untuk menyembah Allah, dengan ikhlas mentaatinya ...” Terjemahan 
ini tidak logis karena bagaimana mungkin orang-orang musyrik itu 
diperintah menyembah Allah dengan ikhlas, sementara mereka belum 
masuk Islam. Dengan demikian, ayat ini lebih tepat diterjemahkan: 
“Mereka (orang-orang musyrik) hanya diperintah untuk menyembah 
Allah dengan memurnikan penyembahan (semata-mata) kepada- 
Nya ..” Terlebih lagi, ayat ini makktyah (diturunkan sebelum hijrah 
Nabi ke Madinah), dimana pada periode ini belum muncul konsep 
ikhlas, dalam arti melaksanakan amal ibadah hanya karena ingin 
mendapatkan ridla dan pahala dari Allah. Atas dasar prinsip ini, Ibn 
Kasir ketika menafsirkan 9.S. al-Zumar: 2, yang memuat ungkapan: fa- 
budi -Laha mukhlisan lahu I-din (yang sering diterjemahkan dengan: 
“Maka sembahlah Allah dengan mengikhlaskan ketaatan kepada-Nya”), 
beliau menafsirkannya, sebagai berikut: fa-'budi I-Laha wahdahu la 
syarika lahii wa-du al-khalga ila zalika wa-alimhum annahu la tasluhu 
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lahu W“ibadatu illa lahus (Sembahlah Allah semata, yang tiada sekutu 
bagi-Nya, ajaklah makhluk kepada hal tersebut, dan ajarkanlah mereka 
bahwa penyembahan itu hanya patut kepada-Nya). Demikianlah contoh 
kecil terkait dengan makna kosa kata. Lebih dari itu, aspek-aspek bahasa 
lainnya, seperti struktur kalimat dan aspek-aspek sastra yang berlaku 
ketika Al-Our'an diturunkan harus dicermati secara seksama. 


Untuk mempertajam analisa ini penafsir melalukan intratektualitas, 
dalam arti membandingkan dan menganalisa penggunaan kata yang 
sedang ditafsirkan itu dengan penggunaannya di ayat-ayat lain. Sebagai 
contoh, ketika seorang penafsir ingin lebih meyakinkan bahwa kata 
ikhlas dan derivasinya dalam Al-Gur'an itu bermakna tawhid (iman 
kepada Allah sebagai satu-satunya Tuhan), dia mengumpukan 
penggunaan kata tersebut di semua ayat dan memperhatikan konteks 
tekstualnya (siyag al-kalam) dalam masing-masing ayat. Kata mukhlis 
lahu al-din di 0.S. al-Zumar: 2, misalnya, dapat bisa dipastikan berarti 
“orang yang memurnikan penyembahan hanya kepada Allah” dengan 
memperhatikan hubungan ayat tersebut dengan ayat-ayat berikutnya 
(yakni: O.S. al-Zumar: 3-6) yang berbicara tentang ketauhidan dan 
larangan syirik (menyekutukan Allah). Selanjutnya, bila diperlukan, 
penafsir mengelaborasi sejauhmana kosa kata dalam Al-Gur'an itu 
memiliki makna dasar (basic meaning) dan mengalami dinamisasi 
makna (dalam bentuk relational meaning). Untuk mengetahui makna 
dasar kata, seseorang seyogyanya menggunakan kitab kamus Arab 
klasik, seperti Lisan al-'Arab karya Ibn Manzur. Penting juga bahwa 
setiap kata/istilah yang sedang ditafsirkan dianalisa secara sintagmatik 
dan paradigmatik. Analisa sintagmatik adalah analisa linguistik dimana 
seorang penafsir dalam menafsirkan sebuah kata/istilah memperhatikan 
makna kata/istilah yang ada sebelum dan sesudahnya dalam sebuah 
kalimat atau lebih yang masih berhubungan. Di antara contoh-contoh 


15 


Isma'il ibn Kasir, Tafsir al-Our'an al-Azim (Jizah: Mwassasat Ourtubah, t.t. ), 121m. 
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hasil dari analisa semacam ini adalah karya-karya para ulama, seperti 
al-Wujuh wa al-Naza'ir.” 


Apabila dibutuhkan dan memungkinkan, penafsir juga melakukan 
analisa intertekstualitas, yakni analisa dengan cara menghubungkan 
dan membandingkan antara ayat Al-Our'an dengan teks-teks lain yang 
ada di sekitar Al-Our'an. Analisa intertekstualitas ini biasa dilakukan 
dengan cara membandingkannya dengan hadis Nabi, puisi Arab, dan 
teks-teks dari Yahudi dan Nasrani atau komunitas lain yang hidup pada 
masa pewahyuan Al-9ur'an. Dalam hal ini, dia menganalisa sejauhmana 
makna sebuah kosa kata dalam Al-Our'an bisa diperkuat oleh teks di 
luar Al-Our'an. Selain itu, penafsir seyogyanya menganalisa apakah 
ada perbedaan arti dan konsep kata/istilah yang ada dalam Al-Gur'an 
dengan arti dan konsep kata/istilah yang digunakan di sumber-sumber 
lain. Hal yang penting juga, meskipun tidak harus, adalah bahwa penafsir 
juga memberikan keterangan apakah konsep Our'ani itu mengalami 
dinamisasi atau tidak di masa-masa setelah diturunkannya Al-Gur'an 
(pasca-Our'ani/post-Gur'anic). 


Penafsir memperhatikan konteks historis pewahyuan ayat-ayat Al- 
Our'an, baik itu yang bersifat mikro ataupun bersifat makro. Konteks 
historis makro adalah konteks yang mencakup situasi dan kondisi 
di Arab pada masa pewahyuan Al-Our'an, sedang konteks historis 
mikro adalah kejadian-kejadian kecil yang melatarbelakangi turunnya 
suatu ayat, yang biasa disebut dengan sabab al-nuzul.” Tujuan utama 
memperhatikan konteks historis penurunan ayat tertentu adalah, selain 
memahami makna historis dari kosa kata dalam ayat tertentu, juga 
menangkap apa yang disebut dengan “signifikansi fenomena historis”, 
atau maksud utama ayat (magsad al-ayah) itu ketika diturunkan kepada 
Nabi Muhammad Saw. 


17 


Lihat, misalnya, Mugatil ibn Sulayman al-Balkhi, al-Wujuh wa al-Nasa'ir fi al- ur an al Azim (Dubai: 
Markaz Jum'at al-Majid, 2006), dan al-Husain ibn Muhammad al-Damaghanj, Islah al-Wujah wa 
al-Nazair fi al-9ur'an al-Karim (Bairut: Dar al-Tlm, 1980). 

Terkait dengan hal ini, lihat Wali Allah al-Dihlawi, al-Fawz al-Kabir fi Usul al-Tafsir, 31. 
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(e) Penafsir mencoba menggali magsad atau maghza al-ayah (tujuan/pesan 


utama ayat yang sedang ditafsirkan) setelah memperhatikan secara 
cermat ekspresi kebahasaan dan atau konteks historis ayat Al-Gur'an. 
Magsad atau maghza al-ayah ini terkadang disebutkan secara eksplisit 
di dalam ayat dan sering sekali tidak disebutkan. Apabila ia disebutkan 
secara eksplisit, maka penafsir melakukan analisa terhadapnya. Adapun 
apbila ia tidak disebutkan dalam ayat, maka konteks historis, baik mikro 
maupun makro, kiranya dapat membantu penafsir untuk menemukan 
magsad atau maghza al-ayah. Sekali lagi, pada tahapan metodis ini, 
yang dicari adalah magsad atau maghza al-ayah yang ada pada masa 
Nabi Saw. Terkait dengan ayat hukum, maksud utama ayat disebut oleh 
al-Syatibi dengan magasid al-syatah dan oleh Fazlur Rahman dengan 
ratio legis (alasan penetapan hukum). Adapun selain ayat hukum, kita 
bisanya menyebutnya dengan al-maghza. 


Membangun/Kontruksi Signifikansi Fenomenal Dinamis 


Selanjutnya, penafsir mencoba mengkontekstualisasikan magsad atau 


maghza al-ayah untuk konteks kekinian, dengan kata lain seorang penafsir 


berusaha mengembangkan definisi dan kemudian mengimplementasi 


signikansi ayat untuk konteks ketika teks Al-Gur'an itu ditafsirkan. Adapun 


langkah-langkah metodisnya adalah sebagai berikut: 


(a) Penafsir menentukan kategori ayat. Sebagian ulama membagi kategori 


ayat menjadi tiga bagian besar, yakni: (1) ayat-ayat tentang ketauhidan, 
(2) ayat-ayat hukum, dan (3) ayat-ayat tentang kisah-kisah nabi dan 
umat terdahulu." Terkait dengan ayat-ayat hukum, Abdullah Saeed 
membaginya ke dalam lima hirarki nilai: (1) obligatory values (nilai- 
nilai kewajiban), seperti ayat-ayat tentang shalat, puasa, zakat dan 
haji, (2) fundamental vealues (nilai-nilai dasar kemanusiaan), seperti 
ayat-ayat tentang perintah menjaga kehormatan manusia, menjaga 
jiwa dan harta, menunaikan keadilan dan berbuat baik kepada sesama, 
(3) protectional values (nilai-nilai proteksi), yakni ayat-ayat yang berisi 


Lihat Badr al-Din Muhammd ibn “Abd Allah al-Zarkasyi, al-Burhan fi Ulum al-Guran (Beirut: Dar 
al-Ma'rifah, 1972), 1:18. 
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proteksi atas nilai-nilai fundamental, seperti ayat-ayat tentang larangan 
membunuh orang, larangan mengurangi timbangan ketika berjualan, 
larangan mengkonsumsi makanan dan minuman yang merusak akal 
pikiran dan lain-lain, (4) implementational values (nilai-nilai yang 
implementasikan), yakni ayat-ayat yang berisi tentang pelaksanaan 
hukuman tertentu ketika seseorang itu merusak atau melanggar nilai- 
nilai dasar kemanusiaan, seperti ayat-ayat tentang hukuman gisas bagi 
pembunuh, hukuman potong tangan bagi pencuri, hukuman rajam 
bagi orang yang melakukan perzinaan, dan (5) instructional values 
(niali-nilai instruksi), yakni ayat-ayat yang berisi instruksi Allah kepada 
Nabi Muhammad Saw dan Sahabatnya dalam rangka menyelesaikan 
problem tertentu, seperti ayat poligami diturunkan untuk mengatasi 
problem anak yatim dan problem ketidakadilan dalam keluarga." Tiga 
hirarki yang pertama (yakni obligatory values, fundamental values 
dan protectional values) bersifat universal dan tidak memerlukan 
kontekstualisasi, sedangkan dua nilai terkahir (yakni implementational 
values dan instructional values) membutuhkan reaktualisasi dan 
kontekstualisasi dalam menafsirkan ayat-ayat tersebut, karena kedua 
macam nilai ini terkait erat dengan aspek budaya Arab dansitusi serta 
kondisi yang ada saat itu. Kategorisasi ini sangat penting dalam rangka 
menentukan sejauhmana seseorang bisa melakukan kontekstualisasi 
dan merekonstruksi “signifikansi fenomenal dinamis'. Sebagai contoh, 0. 
5:51 dapat digolongkan ke dalam ayat dengan hirarki nilai yang kelima 
(yakni: instructional values), karena saat itu Nabi Muhammad Saw dan 
Sahabat diperintahkan oleh Allah untuk tidak menjadikan sekelompok 
Yahudi dan Nasrani di Madinah sebagai awliya' (teman-teman setia) 
dalam rangka mengatasi problem pengkhianatan mereka terhadap 
Piagam Madinah. 


Penafsir mengembangkan hakekat/definisi dan cakupan “signifikansi 
fenomenal historis” atau al-maghza al-tarikhi untuk kepentingan dan 
kebutuhan pada konteks kekinian (waktu) dan kedisinian (tempat), 


19 


Lihat Saeed, Interpreting the Gur'an, 126-144. 
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di mana/ketika teks Al-Our'an itu ditafsirkan. Sebagai contoh, seorang 
menafsirkan 9.5. al-Ma#'dah: 51 yang berisi larangan mengangkat kaum 
Yahudi dan Kristiani sebagai awliya (teman setia) untuk membela dan 
mempertahankan Madinah pada masa Nabi Muhammad Saw. Dia 
menganalisa aspek-aspek bahasa pada ayat tersebut dan memperhatikan 
konteks sejarah diturunkannya. Singkat kata, ia menemukan bahwa 
alasan larangan tersebut adalah bahwa karena sekelompok Yahudi 
mengkhiyanati kesepakatan bersama penduduk Madinah saat itu, yakni 
“Piagam Madinah”. Peristiwa pengkhiyanan Yahudi yang menjadi dasar 
pelarangan menjadikan mereka sebagai “teman setia” atau “pembela 
Madinah" adalah “signifikasi fenomenal historis”. Hal ini lalu dikonstruksi 
secara lebih luas untuk konteks kekinian dan kedisinian, sebagai berikut: 
(1) semua orang tidak boleh mengkhiyanati kesepakan bersama, baik 
dalam bidang politik, kemasyarakatan maupun bisnis, dan (2) siapapun 
yang melakukan pengkhiyatan harus siap untuk tidak dipercaya lagi 
oleh orang yang dikhiyanati. Kedua poin inilah kita sebut dengan 
“signifikansi fenomenal dinamis.” Dalam mengembangkan “signifikansi 
fenomenal dinamis”, seseorang memperhatikan perkembangan nilai 
sosial (yang sudah menjadi kesepatakan bersama dalam komunitas 
tertentu atau bahkan masyarakat dunia) pada saat teks Al-Our'an 
itu ditafsirkan. Dengan demikian, signifikansi fenomenal dinamis 
ini akan terus berkembang pada setiap masa dan bisa saja bervariasi 
implementasinya. Di sinilah terdapat sisi subyektivitas penafsir dalam 
mengkomunikasikan apa yang terdapat di dalam teks Al-Gur'an dengan 
realita kehidupan dan nilai sosial yang ada. Yang pasti adalah bahwa hal 
ini dilakukan untuk menunjukkan bahwa teks Al-Our'an itu salih li kulli 
zaman wa makan (sesuai untuk segala zaman dan tempat) dan kitab 
suci ini diturunkan untuk kemaslahatan manusia dan alam semesta. 


Penafsir menangkap makna-makna simbolik ayat Al-Our'an. Sebagian 
ulama berpandangan bahwa makna lafal dalam Al-Gur'an itu memiliki 
empat level makna: (1) zahir (makna lahiriah/literal), (2) batin (makna 


20 


Lihat Sahiron Syamsuddin, “Ma'na-cum-Maghza Approach to the Gur'an: Interpretation of O. 5:51,” 
Adyances in Social Science, Education and Humanities Research 137 (2017): 131-136. 
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batin/simbolik), (3) hadd (makna hukum), dan (4) matla' (makna 
puncak/spiritual).” Ketiga level makna yang disebutkan terakhir (yakni: 
batin, hadd dan matla') merupakan makna-makna simbolik yang 
dinmaksud di sini. Sebagai contoh, pendekatan dialogis merupakan 
makna simbolik dari 9.S. al-Saffat: 102: 102: “Maka ketika anak itu sampai 
(pada umur) sanggup berusaha dengannya, (Ibrahim) berkata, “Wahai 
anakku! Sesungguhnya aku bermimpi bahwa aku menyembelihmu. 
Maka pikirkanlah bagaimana pendapatmu!" Dia (Isma'il) menjawab, 
“Wahai ayahku! Lakukanlah apa yang diperitahkan (Allah) kepadamu, 
Insya Allah engkau akan mendapatiku termasuk orang yang sabar,” 
Dari cerita singkat di atas, dapat kita pahami bahwa meskipun Nabi 
Ibrahim yakin bahwa mimpi menyembelih anaknya adalah wahyu 
Allah, namun beliau tetap mendialogkannya dengan Ismail. Ungkapan 
Nabi Ibrahim “Wahai anakku! Sesungguhnya aku bermimpi bahwa 
aku menyembelihmu. Maka pikirkanlah bagaimana pendapatmu!” 
mengajarkan kepada kita untuk melakukan pendekatan dialogis dalam 
menyampaikan pesan atau ajaran apapun, termasuk di dalamnya 
pesan dan ajaran yang telah diyakini kebenarannya. Contoh lain, kisah 
Ratu Balgis setelah mendapatkan surat dari Nabi Sulaiman As yang 
mengajaknya untuk tunduk kepada Allah Swt (termaktub di dalam 9.5. 
al-Naml: 29-35) mengandung makna simbolik adalah pemimpin yang 
baik adalah pemimpin yang memiliki karakteristik, sebagai berikut: (1) 
sikap bijaksana dan demokratis, (2) perhatian terhadap ketentraman 
dan kemaslahatan umatnya, (3) menyukai diplomasi dan perdamaian, 
dan (4) cerdas, teliti dan memiliki kekuatan mental.? Makna-makna 
simbolik tersebut bisa kita kembangkan menjadi “signifikansi fenomenal 
dinamis”. 


Penafsir mengembangkan penafsiran dengan mengunakan perspektif 
yang lebih luas. Agar bangunan “siginifikansi fenomenal dinamis” yang 
merupakan pengembangan dari maghza (signifikansi) atau maksud 
utama ayat untuk konteks kekinian (waktu) dan kedisinian (tempat) 


21 
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Lihat al-Zarkasyi, al-Burhan fi Ulum a-Ouran, 1:17. 
Lihat Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran, 161-162. 
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lebih kuat dan meyakinkan, maka seorang penafsir selanjutnya 
memperkuat argumentasinya dengan menggunakan ilmu-ilmu bantu 
lain, speprti Psikologi, Sosiologi, Antroplogi dan lain sebagainya dalam 
batas yang cukup dan tidak terlalu berpanjang lebar. 


C. Kesimpulan 


Pendekatan ma'na-cum-maghza merupakan bentuk penyederhanaan 
dan sekaligus pengembangan dari aliran guasi-obyektivis progresif yang 
diusung, antara lain, oleh Fazlur Rahman, Nasr Hamid Abu Zayd, Abdullah 
Saeed dan Muhammad al-Talibi dalam bukunya masing-masing. Tujuan 
utama pendekatan ini adalah menggali makna dan signifikansi historis dari 
ayat yang ditafsirkan dan kemudian mengembangkan signifikansi historis 
tersebut menjadi signifikasi dinamis (signifikansi kekinian dan kedisinian). 
Adapun langkah-langkah metodisnya adalah adalah sebagai berikut. Untuk 
mendapatkan makna dan signifikansi historis, seseorang melakukan: (a) 
analisa bahasa teks, (b) intratekstualitas, (c) intertekstualitas, (d) analisa 
konteks historis turunnya ayat, dan (e) rekonstruksi signifikansi/pesan 
utama historis ayat. Adapun untuk membentuk signifikansi dinamis dari 
ayat, langkah-langkah yang ditempuh adalah: (a) menentukan kategori 
ayat, (b) reaktualisasi dan kontekstualisasi signifikansi ayat, (c) menangkap 
makna simbolik ayat, dan (d) memperkuat kontruksi signifikansi dinamis 
ayat dengan ilmu bantu lainnya. 
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Pengantar 


laim kebenaran keberagamaan eksklusif (exclusivist religious truth 

claim) yang merupakan salah satu faktor penyebab munculnya 

intoleransi dalam berinteraksi antarumat beragama adalah suatu 
sikap yang menunjukkan bahwa kebenaran hanya dimiliki oleh satu 
agama saja, dan bahwa semua agama lain yang berbeda darinya adalah 
salah dan sama sekali tidak mengandung kebenaran sedikitpun. Karena 
klaim kebenaran eksklusif seperti itu, kelompok tertentu percaya bahwa 
hanya pengikut mereka yang akan diselamatkan oleh Allah di akhirat nanti, 
sedangkan kelompok lain berada di jalan yang salah, dan karena itu tidak 
selamat. Sikap ini tersebar luas di masyarakat kita dan menjadi tantangan 


serius bagi masyarakat yang plural dari segi agama saat ini. Sikap ini juga 
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memiliki dampak sosial politik yang negatif karena bisa digunakan untuk 
melegitimasi tindakan diskriminatif terhadap orang lain yang berbeda 


agama. 


Umat Islam meyakini bahwa Al-Our'an berisi tuntunan dan petunjuk 
(hidayah) untuk kehidupan sehari-hari, dan karena itu, berusaha berperilaku 
sesuai dengan pemahaman mereka tentang Al-Our'an. Para sarjana dalam 
Kajian Al-Guran membantu kita dalam memahami isi kandungannya, 
khususnya tentang klaim kebenaran agama yang eksklusif. Berikut ini saya 
akan mencoba untuk menafsirkan ayat-ayat Al-Gur'an yang berkaitan 
dengan klaim kebenaran agama tersebut. Dari sekian banyak ayat yang 
dapat didiskusikan, saya memfokuskan penafsiran pada O.S. al-Bagarah (2): 
11-13 dengan menggunakan pendekatan ma'na-cum-maghza. 


O.S. al-Bagarah (2): 11-13 adalah: 
& 
ee: Pa sia 
fe HA Os SENAR ANE Kai " 
G3 yag sa ga Sam ES 
SS 3 BA di Yu Sen 
Y 
2 SA 2) si IG ae on 
NN Tan Ta IA Daan 
ANE 233 Jia YA IR) Je NS Os 33 
& - : Bi 
Opa s3 13 na ana ag 
(m1. Dan mereka (Yahudi dan Nasrani) berkata, “Tidak akan masuk 
surga kecuali orang Yahudi atau Nasrani.” Itu (hanya) angan-angan 
mereka. Katakanlah, “Tunjukkan bukti kebenaranmu jika kamu 
orang yang benar.” 112. Tidak! Barangsiapa menyerahkan diri 
sepenuhnya kepada Allah, dan dia berbuat baik, dia mendapat 
pahala di sisi Tuhannya dan tidak ada rasa takut pada mereka dan 


mereka tidak bersedih hati. 113. Dan orang Yahudi berkata, “Orang 
Nasrani itu tidak memiliki sesuatu (pegangan),” dan orang-orang 
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Nasrani (juga) berkata, “Orang-orang Yahudi tidak memiliki sesuatu 
(pegangan),” padahal mereka membaca Kitab. Demikian pula 
orang-orang yang tidak berilmu, berkata seperti ucapan mereka 
itu. Maka Allah akan mengadili mereka pada hari Kiamat, tentang 
apa yang mereka perselisihkan). 


Penafsiran atas O.S. 2:1 1—13 


Interpretasi dengan pendekatan ma'na-cum-maghza 
mempertimbangkan aspek bahasa dari ayat-ayat yang dibahas dan konteks 
sosio-historisnya dalam rangka memahami (1) makna historis (al-ma'na 
al-tarikhi) atau makna aslinya (al-ma'na al-asli), (2) signifikansi/pesan 
utama historis (al-maghza al-tarikhi), dan (3) pesan utama kontemporer 
(al-maghza al-mu'sirah) pada masa reinterpretasi. Untuk memahami tiga 
hal tersebut, saya melakukan langkah-langkah metode, sebagai berikut. 


Analisa Linguistik 
Wa galu lan yadkhula I-jannata illa man kana hudan awnasara (0.5. 2:11) 


Kata ganti jamak dalam kata kerja galu (mereka mengatakan) 
merujuk pada orang-orang Yahudi dan Kristen di Madinah. Referensi ini 
dapat dipahami dari ungkapan illa man kana hudan aw nasara (“kecuali ia 
adalah seorang Yahudi atau seorang Krister"). Jadi, pernyataan di atas dapat 
diterjemahkan sebagai berikut: Mereka (yaitu: orang-orang Yahudi dan 
orang-orang Nasrani | berkata, “Tidak seorang pun akan masuk surga kecuali 
orang Yahudi atau Nasrani.” Pernyataan mereka merupakan klaim kebenaran 
eksklusif. Namun, tidak jelas, apakah hal ini dimaksudkan untuk saling 
mempermalukan di antara kaum Yahudi dan Nasrani, atau mempermalukan 
umat Islam. Menurut Fakhr al-Din al-Razi, kemungkinan pertama tampaknya 
lebih dekat dengan makna teks, sebagaimana ditunjukkan dalam ayat 113 
yang akan dibahas. Dia mengatakan bahwa 0.5. 2: 13 merupakan penjelasan 
yang lebih rinci tentang 0.5. 2: 11 dengan menyebutkan pernyataan orang 
Yahudi terhadap orang Kristen dan sebaliknya. 


1 Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb (Beirut: Dar al-Fikr, n.d.), IV: 8. 
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Tilka amaniyyuhum (0 2:1) 


Kata amani adalah bentuk jamak dari umniyyah, yang berarti berharap 
untuk sesuatu. Kata itu memiliki arti yang sama dengan kata munyah 
(tunggal) atau muna (jamak)? Ungkapan ini ditafsirkan oleh Mugatil ibn 
Sulayman sebagai tamannaw @la Allah (“mereka berharap pada Tuhar'). 
Berdasarkan keterangan tersebut, kata ini diterjemahkan oleh Abdul Haleem 
dengan “wishful thinking' (angan-angan) Ungkapan tilka amaniyyuhum 
kemudian diterjemahkan dengan Ini angan-angan mereka saja. Arti yang 
sama dapat ditemukan dalam terjemahan Jerman: Das sind jedoch nur 
ihre Wiinsche” Ini menunjukkan bahwa klaim kebenaran mereka dibantah 
oleh Allah. 


Oul hatu burhanakum (9 2-1) 


Ungkapan hatu burhanakum berarti “Tunjukkan bukti kebenaranmu!” 
Kata hati, menurut al-Zamakhsyari, memiliki arti yang sama dengan ahdir 
(datangkanlah' atau 'tunjukkanlah').S Mugatil ibn Sulayman menafsirkan 
kata burhanakum dengan 'hujjatakum min al-tawrat wa al-injil (“bukti 
kebenaran kalian dari Taurat dan Inji?).' Untuk menolak klaim kebenaran 
seperti itu, Nabi Muhammad diperintahkan untuk menantang mereka 
untuk memberikan bukti (burhan). Hal ini sulit bagi mereka karena masuk 
surga adalah salah satu aspek eskatologis yang hanya diketahui oleh Allah. 


Bala man aslama wajhahu li Allahi wa huwa muhsinun (0.5. 2312) 


Menurut al-Zamakhsyari, kata bala disebutkan di sini agar Nabi 
Muhammad menolak klaim kebenaran orang-orang Yahudi dan Kristen 


2 Ibn al Manzir, op. cit (note 4), 4283. 

3 Mugatil ibn Sulayman, Tafsir Mugatil ibn Sulayman, ed. Ahmad Farid (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmya, 
2003), I: 72. 

4 M.A. Abdel Haleem, The Guran: A New Translation (New York: Oxford University Press, 2004), 
13. 

5 Hartmut Bobzin, Der Koran (Miinchen: C.H. Beck, 2010), 21. 

6  Al-Zamakhsyari, al-Kasysyaf (Riyad: Maktabat al-Abikan, 1998), I: 311. 

7 Mugatil ibn Sulayman, Tafsir, I: 72. 
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di Madinah.? Ungkapan man aslama wajhahu li Allahi ditafsirkan oleh al- 
Zamakhsyari dengan "man akhlasa nafsahu lahu la yusyriku bi-hi ghayrahu 
(siapapun yang menyucikan dirinya untuk Tuhan dan tidak mensekutukan- 
Nya dengan yang lain). Ungkapan itu berarti bahwa dia percaya pada Tuhan 
yang Esa dan Satu-satunya. Demikian pula, al-Tabari menafsirkan ungkapan 
itu dengan “orang-orang yang berserah diri kepada Tuhan dengan cara yang 
tulus.”” Al-Razi memiliki interpretasi yang serupa. Dia menegaskan bahwa 
makna man aslama wajhahu adalah mereka yang menyerahkan diri mereka 
untuk ketaatan kepada Allah (islam al-nafs li ta'at Allah). Seorang penafsir 
modern, Ibn “Asyir, mengatakan dalam al-Tahrir wa al-Tanwir, bahwa arti 
dari kata islam adalah “taslim al-zat li awamir Allah” (“kepatuhan total orang 
terhadap perintah-perintah Allah”). Karena itu, ia berkata, “Surga tidak akan 
menjadi monopoli bagi siapapun, tetapi surga akan dimiliki oleh semua 
orang yang tunduk kepada Tuhan.” Semua penafsir itu sepakat dalam hal 
bahwa kata aslama tidak berarti masuk Islam' secara eksklusif, tetapi tunduk 
kepada Tuhan, terlepas dari kenyataan apakah seseorang itu seorang Yahudi, 
Kristen atau Muslim. 


Terkait dengan ungkapan wa-huwa muhsinun, para penafsir berbeda 
pendapat. Menurut al-Tabari, ia berarti bahwa penyerahan seseorang 
kepada Tuhan harus tulus. Tidak seperti al-Tabari, al-Razi mengatakan 
bahwa ungkapan itu berarti bahwa “kepatuhan seseorang kepada Tuhan 
harus diikuti oleh perbuatan baik kepada orang lain, bukan perbuatan 
buruk.” Ibn Asyur mencoba untuk menggabungkan dua pendapat tersebut 
dengan mengatakan bahwa muhsin tidak cukup hanya menyerahkan hati 
seseorang kepada Allah dan melakukan perbuatan baik, melainkan juga 
dengan ikhlas (pengabdian tulus). 


8  Al-Zamakhsyari, al-Kasysyaf, I: 31. 

9 Ibid. 

10 Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jami' al-Bayan fi Tawil Ay al-Gur'an (Cairo: Dar Hajar, 2001), II: 
431. 

1 Muhammad ibn al-Tahir ibn Asyir, al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis: al-Dar al-Tinisiyyah li al-Nasyr, 
1984), II: 674. 

12  Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, IV: 4. 

13 Ibn Asyir, al-Tahrir wa al-Tanwir, 11: 675. 
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Fa lahu ajruhu 'inda rabbihiwa la khawfun alayhim wa la hum yahzanuna 
(O.S. 2:12) 


Pernyataan ini menegaskan bahwa mereka yang mengabdikan diri akan 
dihargai oleh Allah, tidak ada rasa takut bagi mereka, dan bahwa mereka 
tidak akan bersedih di akhirat nanti. Tidak ada kata-kata sulit di sini, kecuali 
perubahan struktural atau perubahan dari kata ganti tunggal ke jamak. 


Wa galat a-yahudu laysat al-nasara 'ala syay'in wa galat al-nasara laysat 
al-yahudu @la syay' (O.S. 2113) 

Menurut al-Zamakhsyari, kombinasi antara partikel negatif/kata 
kerja laysa dan kata syay' menunjukkan arti negasi yang sangat kuat (al- 
mubalaghah fi al-nafy)4 Pernyataan di atas menunjukkan bahwa orang 
Yahudi dan Kristen di Madinah pernah berkonflik dan masing-masing 
kelompok menuduh kelompok lain tersesat. Sikap menuduh orang lain 
sesat semacam ini dikecam oleh Al-Ouran. 


Konteks Historis Mikro: Asbab al-Nuzul 


Sebelum menyebutkan konteks historis dari ayat-ayat di atas, ada 
baiknya penulis mengutip pandangan Angelika Neuwirth, berikut ini: 


Al-Our'an, sebelum menjadi teks Keislaman yang terstruktur, 
selama lebih dari dua puluh tahun adalah komunikasi lisan. 
Pesannya belum ditujukan kepada umat Islam, ... tetapi kepada para 
pendengar/audiens pra-Islam yang kita gambarkan sebagai orang- 
orang terpelajar yang unik, baik mereka penyembah berhala, orang- 
orang sinkretik yang akrab dengan tradisi monoteistik maupun 
orang Yahudi dan Kristen." 


O.S. 2: 1y1-113 diturunkan kepada Nabi Muhammad di Madinah. 
Audiensnya adalah orang-orang Yahudi dan Kristen di Madinah. Menurut 
sejarawan Muslim, ayat-ayat ini berkenaan dengan orang-orang Kristen 


14  Al-Zamakhsyari, al-Kasysyaf I: 312: Dia berkata, 'fa iza nufia itlag ism al-shay' alayhi fa gad biiligha 
fitark aLitidad bi-hi ila ma laysa bi adad: 

15  Angelika Neuwirth, “The Discovery of Writing in the Gur'an: Tracing an Epistemic Revolution in 
Late Antiguity,” NUN: Jurnal Studi Alguran dan Tafsir di Nusantara 2,1 (2016), 31-32. 
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Najran dan para rabi Yahudi di Madinah. Diriwayatkan bahwa ketika delegasi 
Kristen Najran datang kepada Nabi Muhammad, beberapa rabi Yahudi 
mendatangi mereka dan mengatakan bahwa kaum kristiani sama sekali tidak 
berada di jalan yang benar dalam hal keberagamaan mereka. Menanggapi 
tuduhan ini, orang-orang Kristen mengatakan hal yang sama." Fakhr al-Din 
al-Razi juga memberikan riwayat yang sama dengan sedikit lebih detail. Dia 
mengutip sebuah riwayat yang menggambarkan bahwa ketika beberapa 
orang Najran datang kepada Nabi Muhammad, para rabi Yahudi (ahbar 
al-yahud) mendatangi mereka dan terjadilan perdebatan yang serius di 
antara kedua komunitas tersebut. Karena sengitnya perdebatan itu, suara 
mereka meninggi dan sangat keras. Orang-orang Yahudi berkata, “Kalian 
tidak berada di jalur yang benar dalam hal agama.” Orang-orang Yahudi 
tidak percaya pada Yesus dan Injilnya (Injil). Sebaliknya, orang-orang Kristen 
menuduh orang-orang Yahudi tidak percaya kepada Musa dan Tauratnya 
dengan cara yang benar.” Mengetahui konteks historis ini dapat membantu 
para penafsir untuk memahami ayat-ayat tersebut, meskipun mereka 
membutuhkan sumber sejarah lain untuk memperdalam pemahaman 
mereka. Muhammad Abduh mengatakan bahwa untuk memahami ayat- 
ayat itu, seseorang harus melihat sejarah agama dan komunitas beragama, 
sehingga orang tahu apakah ayat-ayat itu bersifat universal atau hanya 
berlaku untuk kelompok tertentu dari mereka. 


Konteks Historis Makro: Pertemuan antarkomunitas keagamaan di 
Madinah 


Komunitas Madinah pra-Islam terdiri dari orang-orang kafir Arab dan 
suku-suku dari Yahudi. Suku Aus dan Khazraj merupakan suku-suku Yahudi 
terbesar. Tidak jelas apakah mereka berasal dari Palestina. Sejumlah kecil 
orang Kristen juga tinggal di kota yang plural ini.“ Berkat migrasi/hijrah 
Nabi Muhammad Saw dan para sahabatnya dan masuknya orang-orang 


16 Lihat al-Tabari, Jami'al-Bayan,Il: 435. 

17 Lihat Fakhr al-Din al-Razi, Mafiatih al-Ghayb, IV: 8. 

18 Lihat Marco Scholler, “Medina,” in Jane Dammen McAuliffe (ed.), Encyclopaedia of the Guran 
(Leiden: Brill 2003), III: 368. 
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Madinah dalam Islam, kota ini menjadi semakin plural. Bahkan 9.S. 2: 62, 
yang merupakan ayat madaniyah, tidak hanya menyebutkan orang Yahudi 
dan Kristen, tetapi juga sabi'un. Berkenaan dengan istilah ini (sabi'un), 
ada beragam pendapat di kalangan para sarjana Muslim. Sebagian orang 
mengatakan bahwa sabi'un adalah mereka yang tidak memiliki agama, yaitu 
ateis. Konon, pendapat ini disandarkan pada Mujahid bin Jabr,” seorang 
murid Ibn “Abbas. Sebagian yang lain berpendapat bahwa sabi'un adalah 
orang-orang Majusi. Komunitas-komunitas beragama tersebut tentunya 
saling berinteraksi, baik dalam hal bisnis maupun dalam hal keagamaan. 
Terkait dengan masalah keagamaan, sering kali mereka berdiskusi dan 
bahkan berdebat. Ayat-ayat di atas memberikan informasi bahwa ketika 
berdebat, mereka saling mengklaim kebenaran pada diri mereka masing- 
masing dan bahkan menyalah-nyalahkan pihak lain. Sikap semacam inilah 
yang kemudian dikritik oleh Allah pada ayat-ayat tersebut. 


Pesan Utama (Maghza) 


O.S. 2: 11-13 jelas melarang sikap mengklaim kebenaran agama secara 
eksklusif. Meskipun ayat-ayat ini merujuk pada klaim kebenaran oleh 
orang-orang Yahudi dan Kristen di Madinah, namun larangan ini diarahkan 
pada setiap komunitas agama, termasuk umat Islam saat itu. Pesan utama 
historis ini (al-maghza al-tarikht) dapat disimpulkan dari kritik/penolakan 
Al-Our'an terhadap klaim kebenaran agama, yakni ungkapan bala man 
aslama wajhahu li Allahiwa huwa muhsinun. Menurut ayat ini, keselamatan 
ini akan diterima di akhirat oleh siapa saja yang tunduk kepada Tuhan Yang 
Maha Esa dan melakukan perbuatan baik, terlepas dari agama mereka yang 
berbeda-beda itu. Inilah sebabnya mengapa Al-Ouran tidak menyatakan, 
misalnya, bala man ittaba'a muhammadan (| Tidak demikian), tetapi (yang 
selamat adalah) siapa pun yang mengikuti Muhammad). 


Penolakan terhadap klaim kebenaran juga disebutkan dalam ayat-ayat 
lain, seperti: O.S. 2135—136 


gi Nae ee 
Up Un ml AL IS WAE ai aa TS 1G, 


19  al-Tabari, Jami al-Bayan, 11:35. 
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mad JA 5 El 33 Cr Ag 5 Pr GRAN 6 5 
Ae 3 S PA Sing San Inah, 
SAN ezpen Ha SENTER 5 3 


(135. Dan mereka berkata, Jadilah kamu (penganut) Yahudi atau 
Nasrani, niscaya kamu mendapat petunjuk.” Katakanlah, “Tidak!) 
Tetapi (kami mengikuti) agama Ibrahim yang lurus dan dia 
tidak termasuk golongan orang yang mempersekutukan Tuhan.” 
136. Katakanlah, “Kami beriman kepada Allah dan kepada apa 
yang diturunkan kepada kami, dan kepada apa yang diturunkan 
kepada Ibrahim, Ismail, Ishak, Yakub dan anak cucunya, dan 
kepada apa yang diberikan kepada Musa dan Isa serta kepada 
apa yang diberikan kepada nabi-nabi dari Tuhan mereka. Kami 
tidak membeda-bedakan seorang pun di antara mereka, dan kami 
berserah diri kepada-Nya”) 


Dari ayat-ayat ini, kita dapat menyimpulkan bahwa orang-orang yang 
mendapatkan petunjuk/hidayah adalah mereka yang tunduk kepada Allah, 
Tuhan Yang Maha Esa (muslimun, dalam pengertian umum). Mereka yang 
disebutkan di ayat-ayat tersebut adalah Abraham, Ismael, Ishak, Yakub, 
Musa, Yesus, dan para nabi lainnya. Ketika Nabi Muhammad Saw dan para 
pengikutnya tunduk kepada Allah, maka penting untuk dicatat bahwa tidak 
secara eksplisit dinyatakan bahwa komunitas yang mendapatkan hidayah 
adalah hanyalah komunitas Muslim secara eksklusif. Hal ini menunjukkan 
bahwa umat Islam seharusnya juga tidak membuat klaim kebenaran seperti 
yang dilakukan orang Yahudi dan Kristen di Madinah saat itu. Karena itu, 
semua orang yang mengabdikan diri kepada Allah, Tuhan Yang Maha Esa 
adalah mereka yang mendapatkan hidayah. 


Atas dasar ini, Allah akan menyelamatkan setiap komunitas agama 
yang tunduk kepada-Nya. Pada O.S. 2: 62 dinyatakan bahwa orang-orang 
yang beriman kepada kenabian Muhammad Saw (umat Islam), orang-orang 
Yahudi, orang-orang Kristen dan orang-orang Sabian akan diselamatkan di 
akhirat, diberi pahala oleh Allah dan tidak akan bersedih hati. 
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Namun, masih banyak umat Islam mengira bahwa hanya umat Islam saja 
yang akan diselamatkan dan masuk surga. Pendapat semacam itu dapat 
ditemukan dalam beberapa karya tafsir. Ketika menafsirkan 9.5. 2:62, Ibn 


Kasir, misalnya, mengatakan dalam tafsirnya, 


Saya berkata, “Ini tidak bertentangan dengan apa yang diriwayatkan 
oleh “Ali ibn Abi Talhah dari Ibn “Abbas yang mengatakan bahwa 
setelah wahyu inna Ilazina amanu wa allazi hadu wa al-nasara 
. (OS. 2: 62), Allah mewahyukan ayat wa man yabtaghi ghayra 
islami dinan fa lan yugbala minhu ... (O.S. 3: 85). Memang, apa 
yang dikatakan oleh Ibnu Abbas adalah informasi bahwa Allah 
tidak akan menerima cara dan perbuatan apa pun kecuali itu sesuai 
dengan syariah Nabi Muhammad Saw setelah Allah mengangkatnya 
sebagai seorang rasul. Namun, sebelum kenabiannya, semua orang 
yang mengikuti rasul mereka berada di jalan dan petunjuk yang 
benar, dan akan diberikan keselamatan. Orang-orang Yahudi adalah 
pengikut Musa, yang merujuk pada Taurat dalam memutuskan 
aspek hukum apa pun di zaman mereka.” 


Sebelum mengungkapkan pendapat seperti itu, Ibn Kasir mengutip 
riwayat lain dari al-Suddi, dari Salman al-Farisi, yang konon memberi tahu 
Nabi Muhammad tentang keberadaan teman-teman Salman yang berdoa dan 
berpuasa, mereka juga mungkin akan percaya pada kenabian Muhammad 
Saw, mereka juga mungkin percaya bahwa beliau adalah pembawa risalah 
terakhir. Setelah mendengarkan Salman, Nabi Muhammad Saw berkata, 
“Wahai Salman, mereka akan amasuk ke Neraka.” Atas dasar riwayat ini, 
Ibnu Kasir kemudian berkata bahwa keimanan orang Yahudi hanya diterima 
sebelum kedatangan Yesus, dan keyakinan orang Kristen hanya diterima 
sebelum kedatangan Nabi Muhammad Saw.” Penafsiran Ibn Kasir ini adalah 
contoh dari klaim kebenaran eksklusif. Tampaknya, penafsiran ini telah 
mempengaruhi banyak orang Islam di seluruh dunia saat ini. 


Namun demikian, jika kita memperhatikan pesan utama dari O.S. 2: 
111-113 dan ayat-ayat seperti O.S. 2: 65, kita akan menemukan bahwa klaim 


20  Isma'l ibn Kasir, Tafsir al-Gur'an al-Azim (Kairo: al-Farug al-haditha, 2000), I: 431. 
21 Ibid. 


28 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


kebenaran seperti itu harus dihindari. Banyak penafsir dari periode klasik, 
modern dan kontemporer telah menafsirkan ayat-ayat tersebut dengan 
cara yang inklusif, bahkan pluralistik. Di antara penafsir semacam ini, kita 
dapat menyebut Muhammad Syahrur yang menginterpretasikan istilah 
islam dalam Al-Gur'an dengan model penafsiran yang pluralistik. Setelah 
mengumpulkan kata tersebut dan turunannya serta membandingkannya 
dengan kata iman dan turunannya dalam Al-Our'an, Syahrur menyimpulkan 
bahwa kriteria orang-orang yang akan diselamatkan pada Hari Kiamat, 
adalah beriman kepada Allah Yang Maha Esa, beriman pada Hari Akhir, 
dan melakukan perbuatan baik. Mereka yang memenuhi kriteria ini disebut 
“muslimun" (orang-orang yang tunduk kepada Allah), dan karenanya — 
menurut Syahrur—- terdapat “al-yahud al-muslimun" (orang-orang Yahudi 
yang mengabdikan diri mereka kepada Allah), “al-nasara al-muslimun” ( 
orang-orang Kristen yang mengabdikan diri mereka kepada Allah), dan 
“al-mu'minun al-muslimun” (orang-orang yang beriman pada kenabian 
Muhammad Saw, yang mengabdikan diri mereka kepada Allah). 


Penutup 


Di dunia sekarang ini umat Islam membutuhkan teologi Islam baru 
yang juga membicarakan masalah klaim kebenaran agama. Klaim kebenaran 
agama yang eksklusif telah membuat komunitas beragama bertingkah buruk, 
tidak toleran dan bahkan menciptakan konflik sosial. Karena itu, sangat 
penting bagi kita untuk secara kritis meninjau kembali klaim kebenaran 
tersebut. OS 2: 111-113 dapat menjadi landasan teologis untuk mencegah 
klaim kebenaran agama yang eksklusif. Meskipun ayat-ayat ini berbicara 
tentangklaim kebenaran antara orang-orang Yahudi dan orang-orang Kristen 
di Madinah, tetapi pesan utama mereka (signifikansi, maghza) adalah bahwa 
semua orang yang berserah diri kepada Allah Yang Maha Esa, beriman pada 
Hari Akhir dan melakukan perbuatan baik akan diselamatkan di akhirat 


22 Lihat Muhammad Syahrir, al-Islam wa al-Iman (Damascus: al-Ahali, 1996). Lihat juga Andreas 
Christmann, The Gur'an, Morality, and Critical Reason: The Essential Muhammad Shahrur (Leiden: 
Brill, 2009), 20-70, and Sahiron Syamsuddin, Die Koran hermeneutik Muhammad Sahrirs und ihre 
Beurteilungen aus der Sicht muslimischer Autoren: Eine kritische Untersuchung (Wuerzburg: Ergon, 
2009), 170-90. 
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nanti, dan oleh karena itu, orang beriman seharusnya tidak memiliki klaim 
kebenaran agama yang eksklusif. 
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Abstrak Artikel ini bertujuan untuk mengungkap konsep milk al- 
yamin dengan melakukan penafsiran terhadap OS. 4: 24 berdasarkan 
tinjauan hermeneutika ma'na-cum-maghza. Kajian tersebut 
dilakukan dengan menggunakan metode kualitatif berdasarkan 
paradigma dekonstruktivis. Peninjauan kembali penafsiran O.S. 4: 
24 dilakukan dengan menggunakan analisis tekstual-literal (kajian 
gramatikal bahasa) yang dipadukan dengan analisis kontekstual 
(kajian historis mikro dan makro). Kedua tinjauan tersebut 
dilakukan untuk menemukan makna signifikansi fenomenal 
historis dan dinamis terhadap penafsiran O.S. 4: 24. Adapun sumber 
literatur yang digunakan adalah kitab-kitab tafsir, gramatikal 
bahasa, dan historis sebagai sumber data dalam kajian ini. Hasil 
temuan menunjukkan bahwa 0.5. 4: 24 tidak sedang melegetimasi 
kesewenang-wenangan untuk memperlakukan wanita karena status 
kelas sosial tertentu, sebab secara substansial kehadiran ajaran 
Islam bertujuan untuk menghilangksan segala bentuk penindasan 
yang bertentangan dengan norma dan hak asasi kemanusiaan. Oleh 
karena itu, syarat untuk menggauli milk al-yamin haruslah melalui 
prosedur nikah demi mewujudkan hubungan halalan tayyiban. 
Implikasi dari kajian tersebut adalah bahwa pemakanaan terhadap 
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istilah milk al-yamin tidak dapat direduksi, melainkan tetap pada 
makna awalnya, hanya saja hukumnya ditangguhkan hingga pada 
masa konteks yang bersesuaian. 


Kata Kunci: Milk Al-Yamin, Hermeneutika Ma'na-cum-Maghza, 
OS. 4: 24. 


A. Pendahuluan 


su pelecehan seksual yang dialami oleh para pekerja wanita Indonesia 

(TKW) di luar negeri hingga saat ini masih berpolemik. Hasil temuan 

Puspitasari mengemukakan bahwa di satu sisi negara Timur Tengah, 
khususnya Arab Saudi, merupakan salah satu negara yang menjadi minat 
tujuan kerja para TKW Indonesia. Tapi di sisi yang lain, negara tersebut 
masih menyimpan polemik dengan berbagai kasus pelecehan seksual 
terhadap para pekerja wanita, bahkan pemerintah setempat masih sulit 
untuk mengontrol dan mengatasi kasus tersebut.' Monica dalam kajiannya 
juga mengungkapkan bahwa salah satu alasan yang ditengarai menyebabkan 
hal tersebut, karena ideologi masyarakat Arab Saudi masih menganggap 
para pekerja mereka sebagai budak,? sehingga menjadi legitimasi teologis 
bagi para majikan (tuan) untuk memperlakukan para pekerjanya secara 
tidak “manusiawi”? Fenomena tersebut mengakibatkan preseden buruk 


1 Rizka Puspitasari, “Analisis Penyebab Praktik Kerja Paksa Di Arab Saudi: Fenomena Kerja Paksa 
Terhadap TKI Informal (2011-2014), Journal of International Relations, vol. 2, no. 3 (2016): 210—219. 

2 Perbudakan adalah suatu bentuk menghilangkan kemerdekaan atau kebebasan manusia dalam 
meciptakan prilakunya, baik dalam ranah sosial, politik, dan hukum. Aris Toteles memandang 
bahwa budak tak ubahnya seperti alat yang dapat diperlakukan sesuai keinginan pemiliknya. 
Selain itu menurut Hasan Al-Jamal budak adalah status dalam sistem sosial sejak masa klasik, 
serta merupakan kepemilikan yang dapat diperjual belikan. Baca, K. Bertens, Sejarah Filsafat 
Yunani (Yogyakarta: Kanisius, 1999), 202. Baca juga, Ibrahim Muhammad Hasan al-Jamal, al-Rigg 
JialJahiliyyah wa al-Islam (Madinah: Majallat al-Jami'ah al-Islamiyyah, 2019). 

3 Moh Aris Munandar, “Karakteristik, Faktor Pendorong Dan Dampak Perempuan Menjadi TKW 
Luar Negeri Di Kecamatan Mranggen Kabupaten Demak,” Jurnal Forum Ilmu Sosia,l vol. 40, no. 2 
(2013): 178-188. Baca juga, Moh. Sulhan, “Nilai Profetis Pendidikan Islam Untuk Menanggulangi 
Perdagangan Manusia,” Nadwa: Jurnal Pendidikan Islam, vol. 6, no. 2 (2012): 151-176. Baca juga 
Rizky Nur Haryani, “Tinjauan Kriminologi Kritis Terhadap Kebijakan Negara Dalam Melindungi 
Perempuan Buruh Migran Pekerja Rumah Tangga,” Jurnal Kriminologi Indonesia, vol. 7, no. 2 
(2011): 174-192. Baca juga Herry Nur Faisal, “Pengaruh Latar Belakang Petani Beralih Profesi Mata 
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terhadap Arab Saudi yang notabene dikenal sebagai kiblat negara Islam 
yang menerapkan “hukum Islam”, namun sulit untuk melepaskan diri dari 
kasus perlakukan penindasan atas nama perbudakan yang masih langgeng 
hingga saat ini. 

Dialektika perbedaan pendapat para ulama masih menyisakan polemik 
terhadap perdebatan eksistensi budak dalam ajaran Islam. Kalangan muslim 
tradisional (kaum salafi) meyakini hukum budak masih berlaku hingga saat 
ini, argumen tersebut mengacu pada berbagai literatur fikih konvensional 
yang masih mencantumkan secara khusus pembahasan terkait eksistensi 
perbudakan. Sebagian ulama memandang bahwa seorang budak boleh 
untuk digauli (hubungan seks) oleh majikannya tanpa prosedur pernikahan, 
sebab hal tersebut termasuk bentuk pelayanan pelayanan seorang budak, 
bahkan mereka mendapatkan pahala bila melayani terhadap pelayanan 
tersebut.s Hal itulah yang menyebabkan para orientalis mengklaim ajaran 
Islam bertentangan dengan spirit kemanusiaan, karena masih melegalkan 
perbudakan. 


Bila ditelusuri melalui berbagai literatur Islam moderat dan progresif, 
maka akan ditemukan berbagai pemikiran yang menganggap bahwa 
diskursus pembahasan tetang perbudakan sebagai bentuk upaya untuk 
menentang tradisi perbudakan yang telah mengakar pada masa jahiliyah.” 
Hal tersebut ditempuh melalui berbagai kebijakan hukum dengan tujuan 


Pencaharian Menjadi Buruh Migran (TKI/TKW), Jurnal Universitas Tulungagung Bonorowo, vol. 
1, no. 2 (2014): 35-42. 

4 Elisabeth MMonica and Rosalyn Theodora, “Evaluasi Kebijakan Perlindungan PMT/ Pekerja Migran 
Internasional Sektor Formal Di Arab Saudi 2011-2018,” Jurnal Studi Diplomasi dan Keamanan, vol. 
1, NO. 1 (2019): 34-45. 

5 Hanif Luthfi, Budak dalam Literatur Figih Klasik, ed. Maharati Marfuah (Jakarta: Rumah Figih 
Publishing, 2019), 17. 

6 JJ. Sauders, A History of Medieval Islam (London & New York: Routledge, 1965), 36. Baca juga M. O. 
Faroog, “Analogical Reasoning (Oiyas) and The Commodification of Women: Applying Commercial 
Concepts to the Marital Relationship in Islamic Law,” Islam and Civilisational Renewal, vol. 3, no.1 
(201): 155-180. 

7 W.G. Clarence-Smith, “Islam and the Abolition of the Slave Trade and Slavery in the Indian Ocean,” 
in Abolition and Its Aftermath in the Indian Ocean Africa and Asia (Routledge, 2013), 147-159. 
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untuk memerdekakan para budak. Argumen tersebut dipertegas oleh 
“Abdullah Nasih Ulwan yang mengungkapkan terkait strategi penghapusan 
terhadap tradisi perbudakan yang telah dimulai sejak di masa Islam awal, 
walaupun upaya tersebut tidaklah serta merta dapat dilakukan secara 
spontan. Berbagai persoalan sosial yang menjadi pertimbangan bila 
penghapusan secara total dilakukan saat itu, sebab dapat menimbulkan 
berbagai permasalahan baru di antaranya, lapangan kerja yang harus 
disiapkan untuk menampung para korban perbudakan, menghindari 
penindasan yang lebih masif bila hal tersebut diketahui oleh musuh-musuh 
Islam kala itu, serta berbagai pertimbangan lainnya.” 


Berdasarkan data dan argumen yangtelah diuraikan di atas, maka penulis 
menganggap penting untuk melakukan kajian dengan meninjau kembali 
komitmen ajaran Islam dalam memberantas segala bentuk perbudakan 
dan prilaku yang dapat mencederai hak-hak asasi manusia, termasuk di 
dalamnya tindakan pelecehan seksual karena alasan kebolehannya terhadap 
milk al-yamin yang tertuang di dalam 9.5. 4: 24 dan segala ayat-ayat Alguran 
yang terkait dengannya. Oleh karena itu, kajian ini akan fokus pada rumusan 
masalah yaitu, bagaimana hermeneutika ma'na-cum-maghza melakukan 
tinjauan kembali terhadap penafsiran 0.S. 4: 42? 


Terdapat berbagai kajian terdahulu yang telah mengkaji terkati konsep 
budak dalam ajaran Islam, di antaranya yang dilakukan oleh Nugraha (2015), 
kajian tersebut brusaha mengungkap konstruksi konsep budak modern 
yang menjelma dalam bentuk tenaga kerja yang tidak sesuai dengan 
labour law,” Nasution (2015) berusaha membantah argumen yang masih 


8 Ahmad Sayuti Anshari Nasution, “Perbudakan Dalam Hukum Islam,” Jurnal Ahkam Vol. XV, no.1 
(2015): 95—102. 

9 “Abdullah Nasih Ulwan, Nizam al-Rigg fi al-Islam (Kairo: Dar Al-Salam, 2003), 43. 

10 Hasil kajiannya menunjukkan bahwa, sistem kelola ketenaga kerjaan saat ini telah membentuk 
perbudakan modern sebab tidak sesuai dengan tatanan hukum ketenagakerjaan, mulai dari 
pengaturanjam kerja, pendapatan yang tidak seimbang dengan konsekuensi pekerjaan, dan layanan 
fasilitas ketenaga kerjaan yang terbilang tidak sepadan dengan resiko yang harus dihadapi oleh para 
pekerja. Kajian tersebut lebih fokus pada kritik terhadap hak-hak ketenagakerjaan yang mengarah 
pada sistem perbudakan. Adapun kajian ini tidak sedang menyoroti hal tersebut, melaikan fokus 
pada status penyimpangan seksual atas nama agama melalui konsep milk al-yamin. Baca, Muhamad 
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melegalkan sistem perbudakan atas nama agama dengan menggunakan 


nass (Al-Ouran dan Hadis)," Hadi (2019) dan Aziz (2019) yang mengungkap 


kritik terhadap konsep milk al-yamin berdasarkan pemikiran Muhammad 


Syahrur,”? Munfarida (2010) mengkaji transformasi prilaku penyimpangan 


seksual terhadap kaum wanita, sehingga mencederai emansipasi yang 


dijunjung tinggi dalam ajaran Islam.s Kajian-kajian tersebut secara 


11 


12 


13 


Tisna Nugraha, “Perbudakan Modern (Modern Slavery) (Analisis Sejarah Dan Pendidikan), At- 
Turats, vol. 9, no. 1 (2015): 49-61. 

Hasil kajiannya menunjukkab bahwa, konsep perbudakan telah dihapus melalui berbagai kebijakan 
hukum yang diterapkan di dalam ajaran Islam. dengan melalui strategi yang sistemik dengan 
menutup saluran yang dapat menjadi sebab munculnya perbudakan. Kajian tersebut hanya 
fokus pada tinjauan historis terkait langkah-langkah yang ditempuh oleh ajaran Islam untuk 
menghapus segala bentuk perbudakan. Adapun kajian ini tidak selain melakukan tinjauan historis, 
juga melakukan tinjauan tekstual terhadap ayat-ayat yang dipahami dapat melegalkan hubungan 
seksuan non-marital terhadap status budak. Baca, Nasution, “Perbudakan Dalam Hukum Islam.” 
Baca juga, Abdul Aziz, “Konsep Milk Al-Yamin Muhammad Syahrur Sebagai Keabsahan Hubungan 
Seksual Non-Marital,” Disertasi di Yogyakarta: Universitas Islam Negeri Sunan Kalijaga, 2019, 1-421. 
Hasil kajiannya menunjukkan bahwa pemikiran Syahrur terkait legalitas hubungan sexual non- 
marital melalui pendekatan giyas terhadap bolehnya melakukan hubungan seksual tampa melalui 
jalur pernikahan yang sah terhadap budak (rnilk al-yamin). Menurut Nuha, pemikiran tersebut 
mengalami kecacatan paradigma, sebab pemikiran tersebut lahir berdasarkan konteks realitas 
kehidupan masyarakat di Eropa, sedangkan konsep ajaran Islam sendiri jauh dari realitas tersebut, 
bahkan dalam catatan sejarah Islam sejatinya telah mengecam segala bentuk pelecehan seksual 
melalui konsep larangan perzinahan. Kajian tersebut hanya sekedar mengkritik konsep pemikiran 
tokoh tertentu (Muhammad Syahrur) sehingga tidak mengkaji secara langsung konsep ajaran Islam 
terkait konsep milk a-yamin. Adapun kajian ini langsung pada kajian tekstual dan kontekstual 
terkait ayat yang dipandang melegalkan hubungan seksual dengan budak. Baca, Muhammad Nur 
Hadi, “Muhammad Syahrur dan Konsep Milkul Yamin: Kritik Penafsiran Perspektif Ushul Figh,” 
Yudisia: Jurnal Pemikiran Hukum dah Hukum Islam, vol. 10, no. 1 (2019): 25-51. Baca juga Aziz, 
“Konsep Milk Al-Yamin Muhammad Syahrur Sebagai Keabsahan Hubungan Seksual Non-Marital.” 
Hasil kajiannya menunjukkan bahwa, Islam sebagai agama yang mengusung konsep kesetaraan 
dan keadilan bagi manusia dalam segala lini kehidupan, tidak terkecual seksualitas gender yang 
juga seyogianya mendapatkan perlakuan yang setara. Munculnya berbagai perlakuan oleh sejumlah 
otoritas yang mengatas namakan agama mencoba menciptakan struktur sosial yang tidak adil 
dengan melakukan subordinasi terhadap kelompok yang lemah, eksploitasi masyarakat miskin, 
bias gender, dan lain sebagainya. Oleh karena itu, problematika tersebut perlu untuk mendapatkan 
sorotan yang tajam melalui kajian-kajian reinterpretasi konsep ajaran Islam yang dianggap tidak 
menunjukkan keberpihakan pada kesetaraan dan keadilan. Kajian tersebut hanya fokus pada 
isu kesetaraan hak-hak asasi manusia, khususnya terkait seksualitas gender. Adapun kajian ini 
tidak hanya melihak aspek tersebut, namun juga berusaha untuk memahami ayat-ayat Alguran 
menggunakan pendekatan human rights. Elya Munfarida, “Seksualitas Perempuan Dalam Islam,” 
Yinyang: Jurnal Studi Gender & Anak, vol. 5, no. 2 (2010): 368-397. 
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mendasar berbeda dengan kajian artikel ini, sebab tidak hanya melihat 
fenomena dan konsep ajaran Islam tentang perbudakan dan legalitas 
hubungan seksual di dalamnya, melainkan ikut terlibat untuk mengkaji 
secara langsung penafsiran 9.5. 4: 24 menggunakan tinjauan hermeneutika 
ma'nd-cum-maghza. Tujuannya untuk mendapatkan informasi status sosial 
milk al-yamin sekaligus pemahaman terhadap prosedur untuk mendapatkan 
legalitas hubungan seksual terhadap status tersebut. 


Kajian ini menggunakan pendekatan hermeneutika ma'na-cum- 
maghza sebagai pisau analisis.“ Pendekatan tersebut digunakan dalam 
kajian ini untuk meninjau kembali penafsiran terhadap OS. 4: 24 dengan 
menggunakan tinjauan tekstual berdasarkan kaidah-kaidah penafsiran 
klasik (konsep 'ulum Al-Gur'an), serta tinjauan kontekstual berdasarkan 
pendekatan historis, baik secara mikro maupun makro. Dari kedua tinjauan 
tersebut, selanjutnya dilakukan perumusan kesimpulan untuk menemukan 
makna signifikansi fenomenal historis dan makna signifikansi fenomenal 
dinamis untuk disesuaikan berdasarkan konteks kekinian. 


B. Konsep Milk Al-Yamin dalam Tinjauan Penafsiran Konvensional dan 
Kontemporer 


Konsep milk al-yamin berdasarkan O.S. 4: 24 bila ditinjau secara tematik, 
maka pada dasarnya ayat tersebut merupakan penjelasan terkait status 
perempuan yang dilarang untuk dinikahi (hurrimat 'alaikum). Khusus 
pada ayat 24 sebagai penegasan terhadap status al-muhsanat (wanita yang 
memiliki suami) dan milk al-yamin. Berikut kutipan 9.5. 4: 24, 


AI SES LAGI SSI3 UNI UIN ja Otasaih 
£ £ 23 : 

TAS GA AE LS AL Ja lha 
5 


ed 030-o-o 
aya 


GL BIL AT BA 3Ta no PSA MN 
Ata Ganga! GAPU Gaia d3 ah US Gelis ae 


IN 


14 Pendekatan dan analisa ma'nd-cum-maghza ini diambil dari apa yang dikemukakan oleh Sahiron 
Syamsuddin dalam bukunya Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran: Edisi Revisi dan 
Perluasan (Yogyakarta: Nawesea Press dan Baitul Hikmah Press, 2017). 
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— SS ea - aa MP Te 5 (2 
SE BNN An AI AA Ia an HA Aa AE FLY, 
S2 Lan 


(Dan -diharamkan juga bagi kamu menikahi- perempuan yang 
bersuami, kecuali hamba sahaya -tawanan perang- yang kamu 
miliki sebagai ketetapan Allah atas kamu. Dan dihalalkan bagimu 
selain -perempuan-perempuan- yang demikian itu jika kamu 
berusaha dengan hartamu untuk menikahinya bukan untuk 
berzina. Maka karena kenikmatan yang telah kamu dapatkan dari 
mereka, berikanlah maskawinnya kepada mereka sebagai suatu 
kewajiban. Tetapi tidak mengapa jika ternyata di antara kamu 
telah merelakannya, setelah ditetapkan. Sungguh Allah maha 
mengetahui, lagi maha bijaksana.) 


Bila ditelusuri dari berbagai sumber literatur kitab tafsir, baik kitab tafsir 
konvensional maupun kontemporer, maka ditemukan beragam penafsiran 
di antaranya, Ouraish Shihab dalam Tafsir Al-Misbah menjelaskan bahwa 
ayat tersebut menekankan larangan menikahi al-muhsanat kecuali bila 
status mereka sebagai tawanan perang, sedangkan suaminya tidak ikut 
ditawan, maka kondisi tersebut telah menggugurkan status pernikahannya, 
tentunya dengan syarat wanita tersebut telah melalui masa istibra'/'iddah 
(masa suci, artinya setelah melahirkan bila hamil, atau selesai masa haidnya 
satu kali untuk memastikan bahwa perempuan tersebut tidak hamil). Pada 
kondisi tersebut mereka boleh dinikahi dan wajib menyerahkan mahar. 
Namun apabila suaminya ikut ditawan maka, status perempuan tersebut 
masih menjadi istri sah suaminya." 


Hal yang sama juga diungkapkan oleh Imam al-Tabari bahwa 0.5. 4: 
24 merupakan penegasan terhadap larangan menikahi perempuan yang 
berstatus istri orang lain, kecuali perempuan tersebut berstatus tawanan 
perang atau sebagai budak yang didapatkan melalui transaksi perdagangan. 


15 ' Muhammad Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Gur'an (Jakarta: 
Lentera Hati, 201). 
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Pemahaman tersebut berlandaskan pada riwayat Abdullah ibn “Abbas yang 
menyatakan, 


SSS KY SI jo Oni) 23 3 Sp 2 


Ikang SSL Lo YI al Elda C3 OS JB (1 Us 
Woles 23 jl 


(Dari Ibn Abbas dalam pernyataannya tentang ayat (wa al-muhsanat 
min al-nisa'i illa ma malakat aymanukum), dia mengungkapkan 
bahwa seluruh perempuan yang memiliki suami haram bagi kalian 
(untuk dicampuri atau dinikahi), kecuali mereka yang berstatus 
budak tawanan perang atau budak yang kalian dapatkan melalui 
transaksi) 


Selain itu, al-Tabari juga mensyaratkan bahwa laki-laki yang hendak 
menikahi perempuan tawanan hanya dibolehkan bagi yang belum memiliki 
empat istri. Adapun bila laki-laki yang sudah memiliki empat istri, maka 
haram baginya untuk menikahi perempuan tersebut. Hal itu berdasarkan 
riwayat Said bin Jubair yang dikutip oleh al-Tabari dalam kitab tafsirnya 
menyatakan, 


SSI NP SI ya SAS) A3 3 te Uje aa ye 


rd 
o£ 


VW #L- Pan 3 can s3 :JB (ln 5 
(Dari Sa'id bin Jubair dalam pernyataannya tentang ayat (wa 
al-muhsanat min al-nisa'i illa ma malakat aymanukum), dia 
mengungkapkan bahwa empat (batas jumlah menikahi perempuan). 
Adapun selebihnya hukumnya haram.) 


Buya Hamka dalam Tafsir Al-Azhar mengungkapkan bahwa penggalan 
ayat “ma malakat aymanukum"” dipahami sebagai budak dari tawanan 


16 Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jamr'al-Bayan fi Ta'wil al-Gur'an, Cet. I. (Beirut: Mwassasat al-Risalah, 
2000), 8: 151-181. 
17 Ibid. 
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perang agama yang boleh digauli tanpa melalui proses nikah, namun tidak 
berstatus sebagai istri. Adapun budak selainnya maka haram hukumnya 
serta bila digauli maka dianggap sebagai perbuatan zina. Adapun seorang 
budak tetap harus mendapatkan perlakuan adil dan kasih sayang dari 
tuannya, serta memperlakukannya layaknya manusia pada umumnya. 
Itulah sebabnya istilah milk al-yamin menggunakan diksi “al-yamin" (kanan) 
sebagai representasi sifat terpuji yang berhak untuk mereka dapatkan, baik 
melalui infag, kesejahteraan, dan janji setia." 


PMA 


Al-Imam al-Sam'ani justru mensyaratkan status “milk al-yamin” untuk 
dicampuri hanya setelah dinikahi, bila tidak dinikahi maka haram baginya 
untuk digauli. Hal tersebut sebagaimana diungkapkan dalam Tafsir Al- 


Our'n sebagai berikut, 
ANN 23 sa (ASIN ya Wa) SNI aah 
JP tua ya (AI SA U ViP 4g PEANI 
PELNI Cb ons PESAN po SES ay PELNI 


Moga ko 


(Maknaayat (wa al-muhsanat min al-nis@'i) artinya: perempuan yang 
memiliki suami itu haram digauli, kecuali budak-budak perempuan 
yang dimilikimu (illa ma malakat aymanukum) setelah mereka 
mendapatkan mahar, maka boleh menggaulinya. Jadi, kayaknya 
Allah ingin mengatakan bahwa Dia mengharamkan sebagian budak 
perempuan untuk digauli dan membolehkan sebagian yang lain). 


Hal senada juga diungkapkan oleh al-Gadi Abu Muhammad yang 
dikutip oleh Ibnu “Atiyah dalam al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir Al-Kitab 
al-Aziz bahwa magasid dari ayat tersebut adalah larangan berbuat zina, 
sebagaimana kutipan pernyataan berikut, 


BEN! na pena Jap Likang FALS pl SPI JUS) 


18 Buya Hamka, Tafsir Al-Azhar (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1982), 14. 
19 Ahmad al-Marizi al-Samr'ani, Tafsir al-Our'an (Riyadh: Dar al-Watan, 1997), 414. 
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“LE I 
(Al-Gadi Abu Muhammad berkata, “Adapun ta'wil ayat tersebut 
kembali kepada makna substansi ayat yaitu haramnya hukum zina”) 


Ibnu Kasir juga menegaskan bahwa penggalan ayat “illa ma malakat 
aymanukum"” harus kembali pada tujuan ayat ini diturunkan, yaitu untuk 
pembebasan dari status perbudakan. Oleh karena itu, seorang budak tawanan 
perang bila hendak digauli, maka terlebih dahulu dinikahi. Sebagaimana 
pernyataan dari kutipan berikut, 


NE sal Teu se (Hi ES 5 Yi) 
WS 3 Ek ES SG sagikan GELAS) GR333 1 £ 


(“illa ma malakat aymanukum” artinya: “kecuali budak yang 
didapatkan melalui tawanan perang, maka statusnya halal 
bagi kalian untuk digauli jika mereka dimerdekakan, karena 
sesungguhnya ayat ini turun sesuai esensi tersebut”) 


Demikian pula halnya, al-Syawkani sepakat bahwa milk al-yamin hanya 
dapat digauli bila telah dinikahi. Adapun nikah yang dimaksud pada kondisi 
tersebut adalah nikah mut'ah (nikah dengan perjanjian masa tenggang 
waktu tertentu). Alasan tersebut didasarkan pada bacaan Ubayy bin Ka'ab, 
“Abdullah ibn Abbas, dan Sa'id bin Jabir yang berlandaskan pada penggalan 
ayat “fa-ma istamta'tum bihi minhunna fa-atuhunna ujurahunna..” (maka 
karena kenikmatan yang telah kamu dapatkan dari mereka, berikanlah 
maskawinnya kepada mereka sebagai suatu kewajiban). Meskipun demikian, 
hal tersebut telah dilarang oleh Rasulullah berdasarkan riwayat hadis 
“naha an al-mut'ah, wa fan luhium al-humur al-ahliyah fi zaman al-khaibar” 


20 Abu Muhammad “Abdul Hag ibn Ghalib ibn “Atiyah al-Andalusi, al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al- 
Kitab al-Aziz (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, 2001), 2: 35. 

21 Abu Al-Fida Ism#'il ibn “Umar ibn Kasir al-Dimasygi, Tafsir al-Gur'an al-Azim, ed. Sami bin 
Muhammad Salamah, Digital Ed. (Riyadh: Dar Taybah li al-Nasyr wa al-Tawzti, 1999), 2: 256. . 
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(Rasulullah telah melarang nikah mut'ah, memakan daging himar yangjinak 
pada masa perang khaibar).” 


Berbeda halnya dengan Muhammad Syahrur yang menganggap 
perlunya untuk membedakan pemaknaan istilah antara “al-rigg” dan 
“milk al-yamin” dalam Al-Gur'an, walaupun kedua istilah tersebut oleh 
para ulama konvensional tetap dimaknai sebagai budak. Namun, menurut 
Syahrur, perbudakan tidak lagi dapat dipandang eksis saat ini, sebab dapat 
mencederai hak-hak asasi manusia, serta bertentangan dengan semangat 
ajaran Islam yang “rahmatan lil-alamin”. Oleh karena itu, menurut Syahrur, 
istilah “al-rigg” menunjukkan makna 'budak pada konteks Islam awal yang 
kemudian hukumnya dihapuskan, sedangkan istilah milk al-yamin lebih 
identik dengan pengesahan hubungan seksual yang tidak berorientasi pada 
konsep al-zawaj (hubungan untuk membina rumah tangga, menghasilkan 
keturunan, mendapatkan hak waris, dan lain sebainya).“Lebih lanjut, 
Syahrur menganggap agar ayat terkait milk al-yamin tetap berlaku (tidak 
di-nasakh/dihapus), serta sesuai dengan konteks kekinian. Karena itu, istilah 
tersebut perlu bertransformasi dengan memaknainya menjadi sembilan 
jenis nikah yang banyak dijumpai pada masyarakat kontemporer saat ini, 
khususnya di belahan negara-negara Timur Tengah dan Eropa, sembilan 
jenis nikah yang dimaksud yaitu, nikah mut'ah, nikah “urft, nikah al-muhallil, 
nikah misfar, nikah misyar, nikah friend, nikah hibah, nikah musakanah, dan 
nikah atau akad ihsan. Kesembilan jenis nikah tersebut berbeda dalam hal 
proses dan tujuannya dibandingkan dengan nikah resmi (al-zawaj). Oleh 
karena itu, Syahrur memaknai hukum menggauli milk al-yamin tetap sah 
bila melalui kesembilan jenis pernikahan tersebut, bukan justru milk al- 
yamin yang dimaknai sebagai budak hasil dari tawanan perang, karena hal 
tersebut tidak lagi bersesuaian dengan konteks kekinian. 


22 Muhammad ibn Ali ibn Ahmad Al-Syawkani, Fath Al-Oadir: Al-Jami' bayn al-Fannial-Riwayah wa 
al-Dirayah min Tlm Al-Tafsir, Cet. IV. (Beirut: Dar Al-Ma'rifah, 2007), 287. 

23 Muhammad Syahrur, Nahw Usul Jadidah li al-Figh al-Islami: Figh a-Mar'ah (al-Wasiyyah, al-Irts, 
al-dawamah, al-Ta'adudiyyah (Damaskus: Al-Ahali, 2000), 308. 

24 Ibid, 308-309. Baca juga Aziz, “Konsep Milk Al-Yamin Muhammad Syahrur Sebagai 
Keabsahan Hubungan Seksual Non-Marital.” Baca juga Hadi, “Muhammad Syahrur Dan 
Konsep Milkul Yamin: Kritik Penafsiran Perspektif Ushul Figh.” 
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Berdasarkan berbagai tinjauan penafsiran konvensional dan 
kontemporer terkait makna milk al-yamin pada OS. 4: 24, maka dapat 
disimpulkan bahwa sebagian besar para mufasir konvesional dan sebagian 
mufasir kontemporer memaknai milk al-yamin sebagai budak dari hasil 
tawanan perang. Adapun selainnya, maka tidak termasuk dalam cakupan 
istilah milk al-yamin, melainkan lebih cenderung pada jenis budak yang 
lainnya. Oleh sebagian mufasir juga dipahami bahwa milk al-yamin pada ayat 
tersebut hukumnya boleh digauli dengan syarat terlebih dahulu dinikahi dan 
diserahkan maharnya. Selain itu, sebagian cendekiawan muslim mencoba 
mentransformasikan istilah milk al-yamin bukan sebagai budak rampasan 
perang, melainkan sebagai status wanita yang dinikahi tanpa melalui proses 
pernikahan yang syar'i (al-zawaj). 


C. Konsep Milk al-Yamin dalam Tinjauan Hermeneutika Ma'na-cum- 

Maghza 

Sebagaimana padasub pembahasansebelumnya telah diuraikan beragam 
penafsiran konvensional dan kontemporer, maka selanjutnya penulis akan 
berusaha untuk melakukan reinterpretasi terhadap penafsiran OS. 4: 24 
berdasarkan tinjauan hermeneutika ma'na-cum-maghza. Tinjauan tersebut 
dilakukan berdasarkan tiga tinjauan analisis yaitu, (1) tinjuan makna tekstual 
yang menggunakan analisis gramatikal bahasa, serta segala perangkat kaidah- 
kaidah penafsiran klasik lainnya (“ulum Al-Guran), (2) tinajuan kontekstual 
yang menggunakan analisis historis, baik secara mikro untuk mendapatkan 
gambaran konteks saat ayat tersebut diturunkan, maupun secara makro 
untuk mengetahui konteks masyarakat Arab dan sekitarnya terkait tradisi 
perbudakan yang muncul sejak peradaban pra-Islam dan setelah Islam 
datang, (3) tinjauan makna signifikansi fenomenal, tinjauan ini dilakukan 
berdasarkan elaborasi dari hasil kedua tinjauan sebelumnya, sehingga dapat 
diungkap makna signifikansi historis (berdasarkan konteks pada masa Islam 
awal) dan makna signifikansi fenomenal dinamis (berdasarkan konteks 
kekinian). Tujuannya untuk menemukan pemaknaan milk al-yamin dan 
eksistensinya di masa kontemporer. 
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1. Kajian Tekstual (Gramatikal Bahasa) 


Pada kajian ini penulis akan berusaha untuk mengurai pemaknaan 
OS. 4:24 menggunakan analisis gramatikal bahasa, dengan terlebih dahulu 
membagi fragmen (kalimat) yang tersusun dalam ayat tersebut. Adapun 
fragmen yang dimaksud terdiri dari enam susunan kalimat, masing-masing 
fragmen terdiri dari frasa kunci yang dapat diuraikan menggunakan analisis 
gramatikal bahasa, berikut urainnya berdasarkan enam fragmen yang 
dimaksud sebagai berikut: 


s 


(Ta su 2S NI ASI ja SL o Aa? N 


Terkait dengan frasa “al-muhsanat min al-nisa”, al-Husain bin 
Muhammad al-Damaghani dalam Gamis al-Ouran aw Islah al--Wujuh wa 
al-Nazair fi al-Guran al-Karim mengatakan bahwa kata al-muhsanat di 
dalam Al-Our'an memiliki tiga makna, yaitu al-hara'ir (wanita merdeka), 
al- afa'if (wanita suci/dewasa), dan al-muslimat (wanita muslimah). Adapun 
kata al-muhsanat khusus pada 9.5. 4: 24 dimaknai sebagai al-hara'ir. Dasar 
pemaknaan tersebut adalah ayat setelahnya O.S. 4: 24 “wa man lam yastatt' 
minkum tawlan an yankiha al-muhsanati al--mu'minati”25 Pemaknaan yang 
sama diungkapkan juga di dalam al-Tafsir al-Wasit li al-Gur'an al-Karim 
bahwa kata “al-muhsanat” merupakan bentuk plural dari kata muhsinah 
yang memiliki dua makna yang berbeda, yaitu: al-tazwij wa al-hurriyah 
(telah menikah dan merdeka), dan al-'iffah (belum menikah). Adapun kata 
al-muhsanat yang dimaksud oleh ayat tersebut adalah makna yang pertama 
(al-tazwij wa al-hurriyah) 

Mujahid (w. 21 /642) di dalam karyanya Tafsir Mujahid mengungkapkan 
bahwa O.S. 4: 24 sangat erat kaitannya dengan ayat setelahnya (O.S. 4: 25). 
Pada ayat tersebut Allah memberikan pilihan bagi orang yang tidak mampu 


25  Al-Husain ibn Muhammad al-Damaghani, Oamus Al-Our'an aw Islah al-Wujih wa al-Nasa'ir fi 
al-9uran al-Karim, ed. “Abdul 'Aziz Sayyid Al-Ahl, Cet. IV. (Beirut: Dar al-Tlm li al-Malayin, 1983), 
134-135. Baca juga, Harun ibn Musa, al-Wujiuh wa al-Nagair fi al-Gur@n al-Karim, ed. Hatim Salih 
al-Damin (Baghdad: Wizarah al-Sigafah wa al-'lam, 1988), 135. 

26  Majma' al-Buhus al-Islamiyah bi al-Azhar al-Syarif, al-Tafsi al-Wasit li al-Guran al-Karim, Cet. I. 
(Kairo: Al-Hay'ah Al-“Ammah li-Syu'in Al-Matabi' Al-Amiriyyah, 1993), II: 787. 
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(karena meteri) menikahi wanita al-muhsanat (wanita muslimah yang 
merdeka), maka baginya dapat memilih budak muslimah tawanan perang 
(al-amah al-mu'minah). Tujuannya adalah agar supaya wanita tersebut 
mendapatkan hak kemerdekaannya.” Pemaknaan tersebut menunjukkan 
bahwa OS. 4: 24 tidak dibolehkan sekedar menggauli budak tawanan 
perang tanpa syarat, melainkan hal tersebut melalui syarat nikah sebagai 
alternatif pengganti dari al-muhsanat yang tidak mampu dinikahinya karena 
keterbatasan materi. 


Frasa “ma malakat aymanukum”. Pada dasarnya istilah budak 
menggunakan berbagai macam diksi yang digunakan oleh masarakat 
Arab pada abad pertama hijriah di antaranya, abd (hamba untuk laki-laki), 
amah (hamba untuk perempuan), ragig, rigg, dan milk al-yamin. Selain 
itu, terdapat dua jenis budak ditinjau dari statusnya: ginn adalah budak 
yang belum mendapatkan perjanjian tentang syarat dan ketentuan waktu 
kemerdekaannya,” dan mub'ad adalah budak yang telah mendapatkan 
perjanjian terkait ketentuan status kemerdekaannya.” Adapun “ma 
malakat aymanukum" disebutkan sebanyak lima belas kali dengan berbagai 
derivasinya, namun yang membedakan hanyalah damir (kata ganti) yang 
digunakkanya. Kata “ma malakat aymanukum" disebutkan sebanyak tujuh 
kali pada tujuh ayat di tiga surah. Sedangkan kata “ma malakat aymanuhum" 
disebutkan lima kali pada empat surah di empat ayat.?' Kata “ma malakat 
ayma@nuhunna” hanya disebutkan dua kali.? Kata “ma malakat yaminuka" 
juga disebut dua kali pada satu surah di dua ayat.2 Al-Bagawi mempertegas 
terkait status jenis kelamin tuan dan budak yang dimaksud dalam ungkapan 


27 Abu al-Hajjaj Mujahid bin Jabr al-Tabii al-Makki, Tafsir Mujahid, ed. Muhammad Abdus-salam 
Abu al-Nayl (Kairo: Dar Al-Fi.(?) 1989), 272. 

28  Wizaratal-Awgaf wa al-Syu'un al-Islamiyah, al-Mawsiu'ah al-Fighiyyah Al-Kuwaitiyyah (Kuwait: Dar 
Al-Safwah, 1995), 23:12. 

29  Ibid. 

30 Baca O.S. 4:3, 24, 25, 36, O.S. 24:33 dan 58, dan O.S. 30: 28. 

31 Baca O.S.16: 71, O.S. 23: 6, O.S. 33: 50, dan O.S. 70: 30. 

32 Baca O.S. 24: 31, O.S. 33: 55. 

33 Baca O.S. 33:05 dan 52. 
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frasa “ma malakat aymanukum" hanya ditujukan kepada tuan laki-laki dan 
budak perempuan, serta tidak dimaksud untuk sebaliknya dan sesamanya. 


Bila ditinjau secara tematik terhadap ayat-ayat yang menggunakan 
diksi “milk al-yamin” digunakan untuk menunjuk pada makna budak yang 
halal untuk dinikahi, bukan justru sebaliknya dalam arti penindasan dan 
pelampiasan nafsu birahi semata, sebagaimana yang dipahami oleh sebagian 
mufasir konvensional dan kontemporer. Berbeda halnya ketika Al-Guran 
menggunakan diksi dari hamba sahaya yang lainnya seperti diksi “amah” 
yang lebih identik dengan hamba sahaya, tetapi statusnya belum jelas untuk 
dapat dinikahi karena persoalan keyakinan. Demikian pula, diksi “rigab” 
yang lebih identik pada pensejahteraan ekonomi sebagai obyek pemberian 
nafkah.3$ Adapun diksi “Abd mamluk” digunakan khusus kepada hamba 
sahaya yang lemah fisiknya, sehingga tidak memiliki produktivitas atau tidak 
berdaya terhadap perintah tuannya.3 Sedangkan diksi “ragabah” digunakan 
sebagai perintah untuk membebaskan budak. 


Pemaknaan diksi milk al-yamin oleh Ibn Asyir yang diungkapkan dalam 
al-Tahrir wa al-Tanwir menyatakan bahwa bila kata milk al-yamin ditelusuri 
berdasarkan asal muasal penggunaan istilah tersebut oleh masyarakat Arab 
pada masa klasik, mereka memaknainya sebagai budak tawanan perang. Hal 
tersebut didasarkan pada penggunaan kata al-yamin (kanan) sebagai kata 
kinayah dari arti tangan kanan yang mengganggam pedang saat berperang. 
Itulah sebabnya disyaratkan untuk menikahi budak perempuan yang 
berstatus tawanan perang, karena cara tersebut sebagai sebuah strategi 
untuk mengancam lawan-lawan umat Islam saat itu. Salah satu persoalan 
yang paling takuti oleh masyarakat Arab jahiliyah kala itu adalah ketika 
keturunan mereka menjadi bagian dari musuh. Dasar tersebutlah yang 
digunakan oleh sebagian ulama untuk mensyaratkan nikah dan membayar 
mahar sebelum menggauli milk al-yamin, terutama setelah turunnya OS. 4: 


34 Abu Muhammad ibn al-Husain bin Mas'ud al-Bagawi, Ma'Glim al-Tanzil fi Tafsir al-Our'an 
(Riyad: Dar Taybah li al-Nasyr wa al-Tawzi' 1997), 3: 359. 

35 Baca O.S. 2:221. 

36 Baca O.S. 2:77, dan O.S. 9g: 60. 

37 Baca O.S.16:75. 

38 Baca 0.5. 4:92, O.S. 5: 89, dan O.S. 58: 3. 
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24 sebagai penegasan dari Allah swt.” Oleh karena itu, status milk al-yamin 
sebagai budak tetap mendapatkan perlakuan yang terhormat dengan cara 
menikahinya, bukan justru sebagai status yang hanya menjadi legitimasi 
untuk menghalalkan pelampiasan nafsu (zina) secara bebas. Ditambah lagi 
pendapat jumhur ulama yang mensyaratkan untuk memerdekakan budak 
dan meng-Islamkan mereka sebelum menikahinya.” 


TENIS 
Frasa “kitaballah alaikum” menurut al-Damaghani bahwa kata “kataba" 
yang digunakan di dalam Al-Guran menunjuk hanya pada empat makna, 
yaitu: furida" (diwajibkan), gudiya” (ditetapkan), ju'ilas (dijadikan), umira4 
(diperintahkan). Adapun khusus pada 9.5. 4: 24 frasa tersebut dimaknai 
sebagai furida, artinya bahwa diwajibkan kepada setiap umat Islam untuk 
menghalalkan perempuan melalui pernikahan dengan batas maksimal 
empat orang. Berdasarkan makna tersebut, dapat dipahami bahwa frasa 
“kitaballah “alaikum” merupakan sebuah ketetapan terhadap konsekuensi 
hukum dari sebuah perintah yang datangnya dari Allah. Oleh karena itu, 
bila makna tersebut disingkronkan atau diterapkan untuk memahami kata 
“malakat aymanukum" berdasarkan konteks tematik dari ayat tersebut, maka 
hukum kekeluargaan yang diikat melalui prosesi pernikahan merupakan 
suatu keniscayaan yang menghubungkan antara laki-laki dan perempuan. 
Hal ini berarti bahwa termasuk menggauli atau berhubungan badan dengan 
hamba sahaya (milk al-yamim) harus ditempuh melalui hubungan pernikahan 
setelah turun OS. 4: 23-25 yang menjadi legitimasi hukum setelahnya. 


39 Muhammad al-Tahir ibn Muhammad ibn Asyir, al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis: Dar Al-Tunisiyah li 
Al-Nasyr, 1984), 5: 6. 

40  Wahbah ibn Mustafa al-Zuhaili, Tafsir al-Munir fi al-Agidah wa al-Syartah wa al-Manhaj (Damaskus: 
Dar al-Fikr al-Ma'asir, 1997), 5: 22. 

41 Baca O.S. 2:178. 

42 Baca O.S. 58:21. 

43 Baca O.S. 58:22. 

44 Baca O.S. 5:21. 

45  Al-Damaghani, Gamus al-Our@ aw Islah al-Wujuh wa Al-Naga'r fi al-Gur'an al-Karim, 400-401. 
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Terkait dengan frasa “uhilla lakum ma waraa zalikum an tabtagu bi- 
amwialikum', para mufasir sepakat bahwa penggalan ayat “uhilla lakum mia- 
waraa zalikum” merupakan bentuk penegasan terhadap ayat sebelumnya 
(ayat 23/”hurrimat 'alaykum ummahatukum...” dan seterusnya). Hal ini 
berarti bahwa dihalalkan selain yang telah diharamkan ketetapannya oleh 
Allah (kitaballah) untuk dinikahi. Sedangkan “an tabtagu bi-amwalikum” 
adalah syarat yang harus dilengkapi seorang laki-laki sebelum menggauli 


an 


wanita yang hendak dinikahinya.” Adapun kalimat “muhsinin” merupakan 
bentuk penegasan terhadap penggalan kalimat sebelumnya “al-muhsanat 
min al-nisa” yang berarti perempuan yang telah menikah secara hukum 
syar'i. Adapun kata “ghair musafihin” merupakan lawan kata dari “muhsinin” 
yang oleh masyarakat Arab jahiliyah digunakan istilah “al-saffah” sebagai 
sebutan bagi perempuan penzina."' Oleh karena itu, pada masa jahiliyah 
seorang perempuan yang hendak digauli tanpa melalui jalur pernikahan 
maka akan mengatakan kepada seorang laki-laki “safihin?” (hubungan badan 
di luar nikah). 


NN NN Ce 


“Rp Kera PPP Hata d0 Hal Be 2D 


Frasa “fa-ma istamta'tum minhunna', menurut Mugatil ibn Sulaiman, 
penggalan ayat tersebut sebagai syarat untuk menyerahkan mahar kepada 
perempuan yang hendak dinikahi, walaupun nikah tersebut merupakan 
nikah mut'ah. Kemudian terkait dengan kalimat “fa-atuhunna ujirahunna 

faridah', Mugatil ibn Sulaiman menjelaskan bahwa penggalan ayat tersebut 
sebagai dalil yang membolehkan untuk menambah jumlah kuantitas 


46 Ibn Asyiir, al-Tahrirwa al-Tanwir, 5: 7-8. 

47  Jbid, 8. 

48 Muhammad ibn Abd al-Razzag al-Murtada al-Zubairi, Taj al- Arus min Jawahir al-Gamiis, ed. “Abd 
al-Karim al-Izbawaih, Cet. II. (Kuwait: Matba'at al-Hukumah al-Kuwait, 2008), 21: 204. 

49 Ibn, jilid dan halaman (?). Baca juga Musa ibn Harun, al-Wujuh wa al-Nagza'ir, 135. 
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mahar atau jumlah waktu dalam pernikahan mut'ah. Akan tetapi berselang 
beberapa waktu setelah turunnya ayat tersebut, Rasulullah menghapus 
hukum kebolehan nikah mut'ah.? 


Menurut Wahbah al-Zuhaili, kata “ujirahunna” serupa dengan 
“muhurahunna”, sebab hakikatnya mahar adalah balasan sesuatu terhadap 
sebuah perbuatan yang bermanfaat. Hukum menyerahkan mahar kepada 
pihak yang hendak menjalankan nikah mut'ah mubah, menurut ulama 
fikih, sedangkan terkait jumlah mahar yang diberikan dapat dinegosiasikan 
antara kedua belah pihak (laki-laki dan perempuan) yang hendak menjalani 
pernikahan tersebut. Sedangkan frasa “inna-llaha kana 'aliman hakiman" 
menunjukkan kebijaksanaan Allah bagi keduanya, sehingga tidak 
membebani kadar mahar tertentu yang dapat mempersulit keduanya.” 


“al AI aa Ia SIS Kd Ela PN” :8 


Frasa “wa-la jundha 'alaikum', kata unah” secara bahasa bermakna 
“jinayah wa jurm” (kejahatan dan kesalahan).” Adapun menurut Abu 
Mansur, kalimat “Ia junaha “alaikum” menunjukkan kebolehan suatu 
perbuatan dan tidak berimplikasi pada perbuatan dosa: “Ia isma alaikum 
wa la tadyiga” (tidaklah berdosa bagi kalian dan tidak dipersulit). Adapun 
Frasa fima taradaytum bihimin badal-faridah” merupakan keterangan dari 
kalimat sebelumnya “a junaha alaikum", artinya bahwa syarat pernikahan 
dengan membayar mahar merupakan sebuah kewajiban bagi laki-laki yang 
hendak menikahi perempuan yang dipilihnya. Namun, bila hal itu menjadi 
sebuah kesulitan bagi mereka (karena kekurangan harta), maka dibolehkan 


50 Menurut Khazin, nikah mut'ah adalah menikahi seorang perempuan berdasarkan waktu yang telah 
disepakati antara keduanya dan menggunakan tanda-tanda tertentu. Jika waktu yang telah mereka 
tentukan berakhir, maka secara otomatis nikahnya batal tanpa melalui proses talak. Demikian 
pula antara keduanya tidak terikat hukum saling mewarisi. Nikah semacam ini telah ada di masa 
awal Islam, namun kemudian diharamkan oleh Rasulullah saw. Baca Mugatil ibn Sulaiman, Tafsir 
Mugatil ibn Sulaiman, ed. “Abdullah Muhammad Syahatah (Beirut: Dar al-Ihya al-Turas, 2002), 367. 
Baca juga Abu al-Husni al-Khazin, Lubab al-Ta'wil fi Mani al-Tanzil, ed. Muhammad “Ali Syahin 
(Beirut: Dar Kutub al-Tlmiyah, 1995), 361. 

51  Al-Zuhaili, Tafsir al-Muntr, 5: 6. 

52  Al-Zubairi, Taj Al-Arus, 6: 352. 

53 Abu Mansur, Tahzib al-Lugah (Beirut: Dar Ihya Al-Turas Al-Arabi, 2001), 4: 94. 
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untuk tidak memenuhinya dengan syarat keduanya saling merelakan dan 


mengikhlaskan. Adapun penegasan ayat tersebut diungkapkan pada ayat 
selanjutnya Pee 3 NS Lia 2 : 13 3 kena 
"Es Ke oe Milol “ 


Tentang frasa “inna-llaha kana'aliman hakimar', Al-Wahidi menerangkan 
bahwa kata “aliman" berarti bahwa Allah Maha Mengetahui perkara yang 
terbaik bagi hamba-Nya. Sedangkan kata “hakiman" artinya bahwa Allah 
Maha Bijaksana terhadap segala permasalahan yang dihadapi oleh setiap 
hamba-Nya. Dalam hal ini, yang dimaksud adalah perkara kemampuan 
seorang laki-laki untuk memberikan mahar kepada seorang wanita yang 
hendak dinikahinya.5s Kedua sifat Allah tersebut menunjukkan betapa Allah 
memberikan kemudahan kepada hamba-Nya terhadap perkara-perkara 
yang tidak mampu mereka penuhi secara syar'i. Namun, pada sisi yang lain 
tidak bertentangan dengan ketentuan hukum yang lainnya. Oleh karena itu, 
menggauli seorang perempuan tetaplah melalui proses yang ditetapkan oleh 
Allah (yakni, nikah). Adapun mereka yang tidak mampu memenuhi syarat- 
syarat tertentu karena keterbatasan materi untuk mencukupkan mahar, 
maka Allah akan memberikan kemudahan, bukan dengan menghilangkan 
hukum asal (nikah), melainkan kemudahan atau alternatif lainnya bagi 
seseorang untuk memenuhi syarat terjadinya pernikahan. 


Al-Zuhaili menjelaskan bahwa bila dari OS. 4: 23-25 dipahami secara 
tematik, maka dapat disimpulkan terkait tujuan dari ayat-ayat tersebut, 
sebagai penjelasan terhadap kriteria perempuan yang dilarangan untuk 
dinikahi, termasuk perempuan yang berstatus memiliki suami. Adapun 
terkait status wanita tawanan perang yang telah memiliki suami, maka status 
pernikahannya tersebut secara hukum batal dan boleh dinikahi. Tujuannya 
adalah untuk menghindari perbuatan zina sebagaimana tradisi orang-orang 
Arab pada masa jahiliyah. Tradisi orang-orang Arab dalam peperangan 


54  Al-Raghib al-Asfahani, Tafsir Al-Raghib Al-Asfahani (Riyadh: Dar Al-Watn, 2003), 3: 182. 
55 Abi Al-Hasan Muhammad ibn Ali al-Wahidi, Al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab Al-Aziz (Beirut: Dar al-Galam, 
1995), 259. 
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ketika mereka mendapatkan tawanan perempuan, maka mereka bebas 
untuk memperlakukan perempuan tersebut sesuka hati mereka, layaknya 
harta rampasan perang. Setelah ajaran Islam datang, persoalan tersebut tidak 
serta merta dihilangkan secara spontan, melainkan dilakukan melalui proses 
Islamisasi (membayar mahar dengan niat untuk menikahi), sebagaimana 
yang telah ditetapkan oleh Allah dalam OS. 4: 23-25. 


2. Kajian Kontekstual (Historis Mikro dan Makro) 


Menurut Al-Zuhaili dalam Tafsi Al-Munir menyebutkan beberapa 
riwayat terkait sebab turunnya OS. 4: 24 di antaranya sebagai berikut, 


LAN ESAI LI ja S2 1 tak ale 

(1 gan La Ulet pala AI Sl La VJ, 
(Dari Abi Said Al-Khudri berkata, “Kami telah memperoleh tawanan 
perang (budak) yang telah memiliki suami dari hasil perang 
Awtas, namun mereka (budak) menolak keinginan kami untuk 
menggaulinya (menikahi). Maka kami mengadu kepada Rasullullah 
saw, sehingga turunlah ayat “wa al-muhsnatu min al-nisai illa ma 
malakat aymanukum...” Kemudian Rasululllah bersabda, “Kecuali 


apa yang Allah berikan pampasan perang kepada kalian. Dengan 
ayat itu, kami menghalalkan bagi kalian untuk menggauli mereka.) 


AS 3 tot pn JB Leles Gal ye Elda 
alat gb SESI Jat es oya elus Ogakuakl lot dum 
AI Tao Jd deng Jok BALA Gk ol LB Il ot 


56  Al-Zuhaili, Tafsir al-Muntr, 5:7. 
57  Jbid. 
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Mg Ga EleASAI tea B3 ye elu Ale 


(Diriwayatkan oleh al-Tabrani dari Ibn “Abbas, berkata, “Ayat ini 
turun pada persitiwa perang hHunain, ketika Allah memberikan 
kemenangan kepada pasukan umat Islam pada perang tersebut. 
Ketika itu, umat Islam berhasil menawan beberapa wanita dari 
kalangan Ahlul Kitab, namun mereka berstatus telah menikah. 
Ketika salah seorang di antara umat Islam hendak mendatangi 
(menikahi) salah satu di antaranya, maka wanita tersebut 
menjawab: Sesungguhnya saya telah memiliki suami! Persoalan 
itu kemudian diadukan kepada Rasulullah saw, maka turunlah ayat 
“wal-muhsanat min al-nisa”...) 


Lis Vm ol Grab s3 Aduan se Ole as Haa ae 
NG 10 mand da Sya ga Ai al Opa, 
AE Haag AL AAS Ja da KESLA la3 12 Tg 


(Diriwayatkan dari “Umrah bin Sulaiman dari ayahnya, berkata: 
“Seorang dari Suku Hadrami mengira bahwa orang-orang 
membebani mahar, lalu salah seorang di antara mereka memandang 
hal itu memberatkan,, maka turunlah ayat “wa-la jundha “alaikum 
Ji-ma taradaytum bihi min badi al-faridah.) 

Berdasarkan riwayat-riwayat tersebut di atas, maka dapat dipahami 
bahwa konteks turunnya OS. 4: 24 pada dasarnya dilatari oleh kondisi 
tertentu yang diawali terkait hukum keharaman menikahi perempuan 
yang telah memiliki suami (menikah). Selanjutnya hukum tersebut 
mengecualikan bagi wanita yang menjadi tawanan perang. Sebagian ulama 
memandang bahwa kondisi tersebut secara otomatis membatalkan status 
pernikahannya (jatuh talak) tanpa melalui proses talak dari suaminya yang 
sah. Akan tetapi, sebagian ulama lainnya memandang bahwa bila suami 
ikut tertawan bersama istrinya, maka status pernikahan keduanya tetap 


58  Ibid. 
59 Ibid. 
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sah dan dilarang untuk menikahi wanita tersebut.” Oleh karena itu, OS. 
4:24 turun sebagai penegasan status milk al-yamin dalam kondisi boleh 
atau tidaknya dinikahi, bukan justru dialihkan pada prsoalan bolehnya 
menggauli mereka tanpa melalui prosedur nikah secara sah, sebagaimana 
tradisi bangsa Arab sebelum Islam datang yang memperlakukan tawanan 
perang secara sewenang-wenang, serta menghalalkan segala cara demi 
memenuhi nafsu birahi mereka (zina). 


Bila ditinjau dari segi historis secara makro terkait tradisi perbudakan 
yang terjadi sejak pra-Islam, maka ditemukan bahwa tradisi tersebut telah 
eksis, bahkan hampir di setiap peradaban manusia di sepanjang zaman 
tradisi perbudakan senantiasa mengiringi dialektika antara kekuasaan dan 
perbudakan. Data sejarah menunjukkan bahwa peradaban yang terjadi 
pada sekitar tahun 3500 SM di Mesopotamia, Mesir Kuno, Yunani Kuno, 
Babilonia, Persia, Nubia, Kushit, dan sebagainya telah mengenal sistem 
perbudakan. Manusia diperlakukan layaknya “barang” bahkan “binatang” 
yang mengalami penindasan. Kaum pria dipekerjakan dengan paksa tanpa 
mendapatkan imbalan dan kesejahteraan hidup, sedangkan kaum wanita 
dijadikan pelayan pemuas birahi sesksual terhadap para penguasa, dan 
bentuk-bentuk penindasan lainnya.” 


Adapun bangsa Arab pra-Islam menganut tiga sistem kelas sosial yang 
menonjol ke permukaan yaitu, sistem hierarki, patriarkat dan patriarki. 
Kelas sosial hierarki menganggap bahwa derajat status sosial tertinggi adalah 
mereka yang memiliki jabatan struktural kekuasaan dalam suku tertentu 
sekaligus sebagai bangsawan dan hartawan. Pada kelas sosial tersebut 
maka budak dianggap sebagai kelas sosial terendah karena tidak berasal 
dari kelas bangsawan dan hartawan. Adapun kelas sosial patriarki adalah 
kelas sosial berdasarkan garis keturunan ayah. Sedangkan patriarkat jenis 
kelas sosial berdasarkan gender. Kaum wanita dianggap sebagai kelas sosial 
kedua setelah pria. Oleh karena itu wanita dalam peradaban bangsa Arab 


60 Ibid, Jilid 5, 8. 

61  Al-Jamal, al-Rigg ft al-Jahiliyyah wa al-Islam, 152-154. Lihta juga Ulwan, Nizam al-Rigg fi al-Islam, 
43. Baca juga “Abdullah ibn “Afifi al-Bajuri, al-Mar'ah al-Arabiyyah fi Jahiliyatiha wa Islamiha, Cet. 
II. (Madinah: Maktabah Al-Sigafah, 1932), 2: 32. 
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tidak lebih hanya sebagai “pelayan” yang selalu siap siaga untuk melayani 
kebutuhan kaum pria. 


Tradisi dan segala peradaban yang muncul pada masa pra-Islam 
kemudian disebut sebagai masa jahiliyah. Itulah sebabnya istilah sejarah 
yang digunakan sebelum datangnya Islam dikenal dengan istilah al-Tarikh 
al-Jahili. Hal tersebut dilakukan untuk membedakan antara tradisi jahiliyah 
dengan tradisi yang dibangun melalui ajaran-ajaran Islam. Akan tetapi, 
tidak semua dari tradisi jahiliyah serta merta diganti dengan tradisi baru, 
melainkan terdapat tradisi yang dianggap masih bersesuaian dengan norma- 
norma hak asasi manusia yang kemudian tetap dipertahankan. Adapun yang 
bertentangan dengan hal tersebut kemudian diperbaharui dengan lebih 
manusiawi berdasarkan petunj uk wahyu, sebagaimana yang dimaksud oleh 


kaidah: al ad 3 aa Aa) & 2534 (memelihara tradisi 
lama yang baik sekaligus mengadopsi tradisi baru yang lebih baik/cocok)." 


Pada masa jahiliyah (dan awal munculnya Islam), ketika Rasulullah 
masih menetap di Makkah sebelum hijrah ke Madinah, tradisi perbudakan 
masih dianggap sebagai sistem sosial yang terlembaga dalam adat istiadat 
dan tradisi bangsa Arab. Pada masa itu seseorang yang memiliki budak 
dianggap sebagai suatu simbol kebanggaan yang menandakan kelas sosial 
yang bergengsi. Namun, di sisi lain, budak itu sendiri dianggap sebagai 
status sosial yang paling rendah. Tradisi perbudakan saat itu tidak jauh 
berbeda dengan nilai barang lainnya yang dapat diperjual belikan di pasar- 
pasar, dipajang dan dilelang untuk diperebutkan oleh para saudagar yang 
memiliki harta dan kekuasaan. Demikian halnya setiap terjadi perang, maka 
bukan hanya materi (barang dan uang) yang menjadi bagian dari harta 
rampasan parang, bahkan korban tawanan perang dianggap sebagai harta 
hasil rampasan yang dapat diperlakukan secara tidak manusiawi." 


62 Muh. Alif Kurniawan et al., Sejarah Pemikiran dan Peradaban Islam: Dari Masa Klasik, Tengah, 
Hingga Modern, ed. Dedi Wahyudi (@aulun Pustaka, 2014), xii-xiii. 

63  Jawwad “Ali, al-Mufassal fi Tarikh al-Arab gabl al-Islam, ed. Cet. II (Baghdad: Jami'ah Bagdad li al- 
Nasyr, 1993), 37-38. 

64  Ulwan, Nizam al-Rigg fi Al-Islam, 15. 
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Ketika Rasulullah saw telah menerima wahyu dan secara resmi diangkat 
menjadi utusan Allah, Rasulullah menyampaikan ajakan untuk memeluk 
ajaran Islam dengan tidak membeda-bedakan mereka berdasarkan status 
sosial. Justru kehadiran Rasulullah dengan membawa konsep kesamaan hak 
(eguality) menjadi salah satu tujuan dakwan ajaran Islam. Itulah sebabnya 
salah satu Sahabat Rasulullah yang pertama menerima ajaran Islam dari 
kalangan budak adalah Bilal ibn Rabah. Pada masa itu Rasulullah saw telah 
menunjukkan sikap yang berbeda terhadap tradisi bangsa Arab tersebut. 
Padahal Rasulullah saw belum menerima wahyu secara verbatim terkait 
konsep perbudakan, namun Rasulullah saw telah mampu menunjukkan 
nilai-nilai eguality dalam ajaran Islam kepada Bilal, baik dari segi tanggung 
jawab maupun haknya yang tetap diperlakukan secara adil tanpa memandang 
berdasarkan kelas sosial tertentu.s 


Raghib al-Sirjani menjelaskan bahwa setelah Rasulullah saw hijrah ke 
Madinah, serta Islam telah mampu mengatur sistem hukum berdasarkan 
wahyu bagi masyarakat Islam, maka sistem pembebasan dari perbudakan 
mulai dirintis. Hal itu dilakukannya secara perlahan dan bertahap, 
mengingat budaya tersebut telah mengakar dikalangan masyarakat Arab. 
Perlakuan terhadap perbudakan pada masa Islam sangatlah berbeda 
dengan yang diterapkan dalam tradisi Arab jahiliyah. Strategi terhadap 
upaya Rasulullah untuk mengikis perbudakan dilakukan melalui tebusan 
terhadap pelanggaran hukum sebagai bentuk tawaran alternatif.”' Tebusan 
yang ditawarkan dikenal dalam konsep kifarah (denda karena melakukan 
kesalahan), misalnya, pasangan suami istri yang melakukan hubungan 
badan di siang hari pada bulan suci ramadhan, " bagi pembunuh yang 


65  Raghib al-Sirjani, Masa Guddam al-Islam lial-Alam Ishimat Al-Muslimin fi Al-Hadarah al-Insaniyah, 
Cet. II. (Cairo: Mwassasah Igra', 2009), 31-34. 

66 Muhammad Sadig “Afifi, al-Mujtam@' al-Islami wa al-Alagat al-Dawliyyah (Kairo: Maktabah al- 
Khanzi, 1980), 217. 

67 Baca, OS. 9: 60: “Sesungguhnya zakat itu hanyalah untuk orang-orang fakir, orang miskin, amilzakat, 
yang dilunakkan hatinya (mualaf), untuk (memerdekakan) hamba sahaya, untuk (membebaskan) 
orang yang berutang, untuk jalan Allah dan untuk orang yang sedang dalam perjalanan, sebagai 
kewajiban dari Allah. Allah Maha Mengetahui, Mahabijaksana.” 
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tidak sengaja," bagi orang yang melanggar sumpahnya,”” bagi suami yang 
melakukan zihar terhadap istrinya,” dan lain sebagainya. Salah satu kifarah 
yang harus mereka lakukan sebagai konsekuensi dari perbuatan-perbuatan 
tersebut dengan cara memerdekakan budak yang mereka miliki.” 


Demikian pula halnya, hak-hak dan tanggung jawab wanita sangat 
diperhatikan oleh Rasulullah pada masa Islam awal. Sebagaimana pada 
masa tradisi jahiliyah mereka merendahkan derajat wanita pada posisi 
yang rendah, bahkan sekedar dijadikan sebagai pelayan nafsu birahi para 
kaum laki-laki. Telah masyhur bagi kalangan Arab pada masa jahiliyah 
bahwa apabila mereka memiliki bayi perempuan, maka mereka dengan 
tega menghabisi nyawa bayinya, hanya karena demi menutupi rasa malu 
yang ditanggungnya. Berbeda ketika Islam datang, maka tradisi tersebut 
ditentang dan digolongkan dalam bentuk perbuatan kejahatan dan dinilai 
sebagai dosa besar.” Melalui konsep ajaran Islam, wanita mendapatkan 
tempat dan derajat yang mulia, baik status mereka sebagai ibu, istri, saudara, 
anak, dan lain sebagainya. Kedudukan mereka dipandang sejajar dengan 
kaum laki-laki. Posisi wanita ditempatkan sesuai kodratnya berdasarkan 


68 Baca, OS. 4: 92: “Dan tidak patut bagi seorang yang beriman membunuh seorang yang beriman (yang 
lain), kecuali karena tersalah (tidak sengaja). Barangsiapa membunuh seorang yang beriman karena 
tersalah (hendaklah) dia memerdekakan seorang hamba sahaya yang beriman serta (membayar) 
tebusan yang diserahkan kepada keluarganya (si terbunuh itu),...” 

69 Baca, OS. 5:89: “Allah tidak menghukum kamu disebabkan sumpah-sumpahmu yang tidak disengaja 
(untuk bersumpah), tetapi Dia menghukum kamu disebabkan sumpah-sumpah yang kamu sengaja, 
maka kafaratnya (denda pelanggaran sumpah) ialah memberi makan sepuluh orang miskin, yaitu 
dari makanan yang biasa kamu berikan kepada keluargamu, atau memberi mereka pakaian atau 
memerdekakan seorang hamba sahaya...” 

70 Baca, OS. 9: 60: “Sesungguhnya zakat itu hanyalah untuk orang-orang fakir, orang miskin, amil zakat, 
yang dilunakkan hatinya (mualaf), untuk (memerdekakan) hamba sahaya, untuk (membebaskan) 
orang yang berutang, untuk jalan Allah dan untuk orang yang sedang dalam perjalanan, sebagai 
kewajiban dari Allah. Allah Maha Mengetahui, Mahabijaksana.” 

71 Nasution, “Perbudakan dalam Hukum Islam.” Baca juga, Abdul Fadhil, “Perbudakan Dan Buruh 
Migran di Timur Tengah,” Thagafiyyat: Jurnal Bahasa, Peradaban dan Informasi Islam, Vol. 14, no.1 
(2013): 161-178. 

72 Baca, OS. 81: 8-g: “Apabila bayi-bayi perempuan yang dikubut ditanya, karena dosa apakah mereka 
dibunuh” 

73 Baca, OS. 4: 1: “Hai manusia bertakwalah kalian kepada Tuhanmu yang telah menciptakan kalian 
dari jiwa yang satu, dan daripadanya Allah menciptakan pasangannya, dan dari keduanya Allah 
mengembangbiakkan laki-laki dan perempuan yang banyak.” 
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hak asasi kemanusiaan, sebagaimana ungkapan hadis yang menyatakan 
“inna al-nisa syagaig al-rijal” (sesungguhnya wanita belahan jiwa laki-laki). 
Ungkapan lainnya yang juga dinyatakan oleh Rasulullah “...istawsu bi al-nisa 
khairan” (Berwasiatlah agar berbuat baik kepada wanita).“ 


3. Mengungkap Signifikansi OS. 4: 24 

Setelah mencermati berbagai tinjauan analisis data dan argumen yang 
telah diuraikan pada pembahasan sebelumnya, baik melalui analisis tekstual- 
literalistik (gramatikal bahasa), maupun melalui analisis kontekstual 
historis (mikro dan makro). penulis terinspirasi untuk menarik signifikansi 
fenomenal historis dari kajian OS. 4: 24 yang menunjukkkan secara 
substansial. Ayat tersebut secara tematik menguraikan karakteristik wanita- 
wanita yang dilarang untuk dinikahi dan hal-hal yang mendasari pelarangan 
tersebut. Adapun persoalan status milk al-yamin yang digambarkan pada 
ayat tersebut sesungguhnya tidak sedang melemahkan harkat dan martabat 
wanita yang dapat digauli secara sewenang-wenang hanya karena status 
mereka sebagai budak tawanan perang, melainkan justru ayat tersebut 
menekankan bahwa, walaupun status seorang wanita sebagai budak, akan 
tetapi hak dan tanggung jawab mereka (untuk dinikahi sebelum digauli) 
tetap harus dipenuhi sebagaimana wanita pada umumnya. 


Sedangkan signifikansi fenomenal dinamis yang dapat diungkap melalui 
OS. 4:24 adalah status perbudakan, maupun derajat wanita hendaknya tetap 
diposisikan sebagai layaknya manusia yang juga memiliki hak dan tanggung 
jawab yang sama dengan manusia lainnya. Alasan status sosial (atasan, 
bawahan, dan lain sebagainya) tidak serta merta dapat merubah substansi 
ajaran Islam yang sejak awal telah memperjuangkan untuk menegakkan 
hak asasi kemanusiaan. Perjuangan, rintangan, dan tantangan yang sangat 
panjang telah dilewati oleh Rasulullah dan umat Islam terdahulu demi 
menghilangkan batas (gap) sosial yang diciptakan oleh kaum jahiliyah. 
Hal tersbut tidak serta merta dapat diruntuhkan hanya karena persoalan 
status sosial yang dianggap lebih rendah dengan status sosial lainnya. Oleh 
karena itu, istilah milk al-yamin yang dimaknai sebagai status budak tawanan 


74 Al-Sirjani, Maza Guddam al-Islam, 7-7. 
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perang tidak sedang melegitimasi eksistensi perbudakan atau menjadi dalil 
bolehnya menggauli budak tanpa melalui proses pernikahan. Oleh karena 
itu, substansi dari ayat tersebut menekankan bahwa status milk al-yamin 
tidak dapat melegalkan hubungan badan sebelum terlaksananya hukum 
pernikahan. 


D. Kesimpulan 


Jauh sebelum konsensus Internasional ditetapkan untuk menghapus 
konsepsi perbudakan, ajaran Islam telah hadir untuk menawarkan konsep 
tersebut, walaupun belum secara total dilakukan pada saat itu, namun 
embrio tersebut telah mulai dicanangkan oleh Rasulullah melalui ajaran 
Islam. Kehadiran ajaran Islam untuk menawarkan konsep pembebasan 
budak melalui kifarat merupakan langkah nyata secara bertahap, dengan 
harapan generasi setelahnya dapat secara totalitas menolak perbudakan 
yang lebih cenderung menilai manusia dari status kelas sosial. Terobosan 
yang dilakukan oleh Rasulullah melalui ajaran Islam tersebut telah 
mampu menggugat tradisi yang telah mengakar pada peradaban generasi 
sebelumnya (jahiliyah). 

Berdasarkan pendekatan ma'na-cum-maghza atas konsep milk al-yamin 
terhadap OS. 4: 24, maka dapat disimpulkan makna signifikansi fenomenal 
dinamis menunjukkan bahwa konsep milk al-yamin tidak dapat dijadikan 
sebagai legitimasi untuk kembali menghalalkan hubungan seksual, baik 
secara sewenang-sewenag maupun kerelaan dari kedua belah pihak (laki- 
laki dan perempuan). Proses pernikahan sebagai bentuk penghalalan 
hubungan badan tetap menjadi syarat keniscayaan. Status milk al-yamin 
dan status sosial lainnya bagi wanita tetap harus mendapatkan hak-hak 
kemanusiaan dalam bingkai perlindungan hukum Islam. Adapun makna dari 
istilah milk al-yamin tidak dapat direduksi hanya karena alasan hukumnya 
telah diabrogasi (mansukh), melainkan status tersebut hanya sekedar 
ditangguhkan, sebab tidak menutup kemungkinan konteks yang sama di 
masa Islam awal akan kembali terjadi. Bila hal tersebut terjadi maka umat 
Islam tetap mempertahankan orientasi ajaran Islam yang menempatkan 
harkat dan martabat manusia secara proporsional sesuai ruh ajaran Islam 
sebagai rahmatan li al-alamin. 
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Abstrak 


Pada era sekarang modal bisa dikatakan sebagai syarat utama untuk 
membangun rumah tangga. Namun, Al-Ouran berkata lain. Al- 
Our'an menyerukan untuk menikah meskipun dalam keadaan 
fakir yang tentu saja mengalami kontradiksi dengan konteks 
sekarang. Oleh karena itu, tulisan ini bertujuan untuk menggali 
lebih lanjut anjuran menikah dalam 9.S. Al-Nur (24): 32 dengan 
beberapa pertanyaan. Apa maksud dan tujuan OS. al-Nur (24): 
32 memerintahkan menikah meskipun dalam keadaan fakir ? 
Bagaimana signifikansi dari 9.S. al-Nur (24): 32 diimplementasikan 
dalam konteks sekarang? Untuk menjawab rumusan masalah di 
atas, penelitian ini akan menggunakan teori hermeneutika ma'na- 
cum-maghza yang dipopulerkan oleh Sahiron Syamsuddin. Dari 
penelitian yang dilakukan, maka dapat disimpulkan bahwa anjuran 
menikah dalam keadaan fakir bukanlah maksud dan tujuan utama 
O.S. al-Nur (24): 32, melainkan sebagai pembebas bagi para budak 
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dan hamba sahaya dan anjuran untuk lebih menghargai orang- 
orang yang tidak mampu. 


Kata kunci: menikah, pembebasan dari perbudakan. 


A. Pendahuluan 


ada konteks sekarang seseorang diharuskan memiliki modal materi 

yang cukup untuk menikah. Namun, Al-Gur'an menegaskan bahwa 

boleh menikah walaupun dalam keadaan miskin. Hal ini hampir 
sama dengan hasil penelitian Eddy Fadlyana dan Shinta Larasati yang 
menyimpulkan bahwa pasangan yang menikah dini kurang lebih masih 
belum memiliki kecukupan materi atau dengan kata lain miskin” Menurut 
Thobroni dan Aliyah bahwa menikah tidak harus memikirkan ada atau 
tidaknya modal materi, tapi yang dibutuhkan adalah niat yang baik dan 
mencari berkah ilahi. Senada dengan pendapat tersebut, Fauzil Adhim 
menegaskan bahwa kecukupan materi bukanlah suatu hal yang dapat 
menghambat seseorang untuk menikah, sebab materi dapat dicari setelah 
menikah. 


Selama ini, penelitian tentang anjuran menikah dalam 9.5. al-Nur (24): 
32 hanya memfokuskan pada satu aspek saja, yaitu penelitian yang mengkaji 
O.S. al-Nur (24): 32 dari perspektif mufassir klasik dan kontemporer. Hal 
ini dapat dilihat dalam penelitian Siti Arifah Syam yang meneliti makna 
perluasan rezeki bagi orang menikah dalam 9.5. al-Nur (24):32 berdasarkan 
tafsir al-Gurtubi, tafsir al-Baghawi, dan tafsir al-Misbah. Begitu juga dengan 
Nur Izzah Fakhriah yang meneliti ayat serupa berdasarkan pendapat mufassir 
Nusantara seperti M. Guraish Shihab, Syekh Nawawi Al-Bantani, dan Buya 


1 Eddy Fadlyana dan Shinta Larasti, “Pernikahan Dini dan Permasalahannya,” Jurnal Sari Pediatri, 
vol. 11, no. 2, Agustus 2009, 136. 

2 M. Thobroni dan Aliyah A.Munir, Meraih Berkah dengan Menikah (Yogyakarta: Pustaka Marwa, 
2010), 17. 

3 Mohammad Fauzil Adhim, Indahnya Pernikahan Dini (Jakarta: Gema Insani Press, 2002), 6. 

4 Lihat Siti Arifah Syam, “Perluasan Rezeki Bagi Orang Menikah Menurut Surah An-Nur Ayat 32”, 
Skripsi Fakultas Syariah dan Hukum UIN Sumatera Utara Medan 2018, dalam http://repository. 
uinsu.ac.id/5708/ diakses pada tanggal 27 November 2019. 
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Hamka. Hanya saja, kajian di atas belum menyentuh aspek interpretasi 
pada konteks sekarang secara objektif. Oleh karena itu, melalui penelitian 
ini, maka O.S. al-Nur (24): 32 akan dikaji menggunakan analisis ma'na-cum- 
maghza, sehingga maksud dan tujuan dari ayat tersebut mampu dicerna 
dengan baik. 


Penelitian ini bertujuan untuk menggali lebih lanjut anjuran menikah 
dalam 9.S. al-Nur (24):32 dengan beberapa pertanyaan. Pertama, apa maksud 
dan tujuan O.S. al-Nur (24): 32 memerintahkan menikah walaupun dalam 
keadaan fakir? Kedua, bagaimana signifikansi dari 9.S. al-Nur (24) 24: 32 
diimplementasikan dalam konteks sekarang? Signifikansi tulisan ini adalah 
untuk melihat tujuan dan maksud 9.5. al-Nur (24): 32 yang menyerukan 
untuk segera menikah meskipun secara finansial belum mampu untuk 
membangun rumah tangga. Untuk menjawab rumusan masalah di atas, 
penelitian ini akan meminjam teori hermeneutika ma'na-cum-maghza yang 
dipopulerkan oleh Sahiron Syamsuddin. 


Penelitian ini berangkat dari argumen dasar bahwa pada konteks 
sekarang menikah bukanlah suatu perkara mudah. Banyak hal yang harus 
dipikirkan dan dipertimbangkan, salah satunya adalah kecukupan finansial, 
kedewasaan, kesanggupan fisik untuk membangun rumah tangga dan masih 
banyak lagi.' Pemikiran seperti ini sudah sangat lumrah dalam konteks 
sekarang. Seseorang dikatakan layak untuk menikah ketika jumlah materi 
yang dimilikinya telah sampai atau lebih dari cukup. Selain itu, kesanggupan 
untuk membangun rumah tangga sangat diperlukan, sebab materi tanpa 
fisik yang kuat menyebabkan rentannya perceraian.” Selanjutnya, Al-Guran 
dalam hal ini mengatakan: 


IN gta Ha 3 Seda ta MI Ai, 


5 Nur Izzah Fakhriah, “Anjuran untuk Menyegerakan Nikah: Tafsir Ulama Nusantara atas Surat An- 
Nur Ayat 32 dan Al-Talag Ayat 4”, Skripsi Fakultas Ushuluddin UIN Syarif Hidayatullah 2017, dalam 
http://repository.uinjkt.ac.id/dspace/handle/123456789/37193 diakses pada tanggal 27 November 
2019. 

6  M. Fadillah, Menikah itu Indah (Yogyakarta: Elangitz Publishing, 2014), 3. 

7 Ali Mansur, Hukum dan Etika Pernikahan dalam Islam (Malang: UB Press, 2017), 47. 
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SE 5 alas Ga A0 an Alas Ip» 
(Dan nikahkanlah orang-orang yang masih membujang diantara 
kamu, dan juga orang-orang yang layak (menikah) dari hamba- 
hamba sahayamu yang laki-laki dan perempuan. Jika mereka 
miskin, maka Allah akan memberi kemampuan kepada mereka 
dengan karunianya. Dan Allah Maha Luas lagi Maha mengetahui) 


Ayat di atas seolah-olah memberi informasi untuk segera melaksanakan 
pernikahan meskipun secara fisik, kesanggupan, dan finansial masih 
jauh dari kata mampu untuk membangun rumah tangga. Adapun titik 
permasalahannya, mengapa Al-Our'an memerintahkan orang-orang tersebut 
untuk menikah sedang mereka dalam keadaan tidak mampu. 


B. Literatur Riview 


Terdapat beberapa literatur yang telah membahas O.S. al-Nur (24): 
32 ini dengan teori dan pendekatan yang berbeda. Salah satunya adalah 
penelitian Nur Izzah Fakhriah yang mengkaji tafsiran ulama Nusantara 
tentang anjuran menikah dalam 9.S. al-Nur (24):32 dan OS. al-Talag (65): 4. 
Penelitian tersebut meminjam pendapat M. Ouraish Shihab, Buya Hamka, 
Syekh Nawawi Al-Bantani, dan Teungku Hasbi Ash-Shiddiegy tentang ayat- 
ayat anjuran menikah. Para mufassir Nusantara rata-rata menggunakan 
analisa bahasa dan pendapat-pendapat yang berdasarkan fakta di era 
sekarang dan masih objektif.” Berbeda dengan Nur Izzah Fakhriah, Siti 
Arifah Syam memfokuskan kajiannya terhadap makna perluasan rezeki 
bagi orang menikah di UIN SU Medan dengan menggunakan O.S. al-Nur 
(24):32 sebagai objek pembahasan. Penelitian ini mencoba mewawancarai 
beberapa mahasiswa yang ada di UIN SU Medan yang berstatus menikah dan 


8 Nur Izzah Fakhriah, “Anjuran untuk Menyegerakan Nikah: Tafsir Ulama Nusantara atas Surat An- 
Nur Ayat 32 dan Al-Talag Ayat 4”, Skripsi Fakultas Ushuluddin UIN Syarif Hidayatullah 2017, dalam 
http://repository-uinjkt.ac.id/dspace/handle 123456789/37193 diakses pada tanggal 27 November 
2019 
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hasilnya rata-rata dari mereka menikah karena percaya dengan kekuatan 
spiritual ayat tersebut. ? 


Teori ma'nacum-maghza merupakan teori yang berusaha untuk 
memahami makna dasar sebuah teks saat teks tersebut pertama kali 
diciptakan/diturunkan dan dipahami, sehingga makna teks atau signifikansi 
ayat tersebut dapat dikembangkan dan diimplementasikan ke konteks 
kekinian.” Hal yang menarik dari teori ini adalah penyatuan teori-teori 
hermeneutika yang digagas oleh Gadamer, Gracia, dan Nasr Hamid Abu 
Zayd, Fazlur Rahman, dan Abdullah Saeed, sehingga ayat-ayat dijadikan 
sebagai objek penelitian mampu dikupas secara sistematis dan signifikan. 
Teori ma'na-cum-maghza ini relevan untuk digunakan ke seluruh ayat-ayat 
dalam Al-Our'an, berbeda dengan teori doble movement Fazlur Rahman 
dan teori contextualist approach Abdullah Saeed yang hanya tertuju pada 
interpretasi ayat-ayat hukum." 


Penerapan teori ma'na-cum-maghza ini tentunya memiliki langkah- 
langkah yang sistematis dan terarah. Langkah pertama yang harus ditempuh 
adalah menganalisa bahasa yang digunakan, kemudian langkah kedua adalah 
melihat signifikansi ayat.” Jika diaplikasikan ke dalam tema yang dibahas, 
maka analisis bahasa yang dimaksud diantaranya yaitu, 1) memperhatikan 
arti kata dengan melihat makna awal, dalam hal ini perlu dilihat apakah ada 
perbedaan makna antara kata ankihu, ayama, dan fugara yang digunakan 
Al-Our'an di abad ketujuh dengan makna kata yang dipahami di masa 
sekarang, 2) Intertekstualitas, yaitu melihat arti kata ankihu, ayama dan 
fugara pada ayat setelah dan sebelumnya (sintagmatik), bisa juga kaitan ayat 
secara menyeluruh, 3) Intertekstualitas, yaitu memperhatikan penggunaan 


9 Lihat Siti Arifah Syam, “Perluasan Rezeki Bagi Orang Menikah Menurut Surah An-Nur Ayat 32”, 
Skripsi Fakultas Syariah dan Hukum UIN Sumatera Utara Medan 2018, dalam http://repository. 
uinsu.ac.id/5708/ diakses pada tanggal 27 November 2019. 

10  Sahiron Syamsuddin, “Ma'na-cum-Maghza Approach to the Guran: Interpretation of O. 5:51, dalam 
Adyances in Social Science, Education and Humanities Research, vol. 137 (November 2017), dalam 
https://www.atlantis-press.com/proceedings/icghs-17/25890929 diakses pada tanggal 28 November 
2019, 132. 

1 Syamsuddin, “Manda-cum-Maghza Approach to the Gur'an, 132.. 

12  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran: Edisi Revisi dan Perluasan 
(Yogyakarta: Nawasea Press, 2017), 142. 
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kata tersebut pada teks-teks di luar Al-Our'an seperti hadis, sya'ir, ataupun 
kitab suci agama lain: 4) memperhatikan konteks sejarah, yaitu asbab al- 
nuzul (mikro) dan situasi bangsa Arab dan sekitarnya (makro). Langkah 
selanjutnya adalah melihat signifikansi ayat dengan memperhatikan ketegori 
ayat (muhkam atau mutasyabih), kemudian mengembangkan magsad 
(magasid) al-ayah, lalu kemudian menangkap ma'na simbolik berdasar 
pada pola pemikiran kekinian, dan yang terakhir adalah menafsirkan ayat 
dari sudut pandang keilmuan lain, dalam hal ini penulis melihat dengan 
sudut pandang sosiologi. 


C. Diskusi 


1. Analisa Bahasa 
a. Makna kata 


Analisa bahasa merupakan langkah pertama untuk menganalisa O.S. 
al-Nur (24): 32. Ayat tersebut mengandung beberapa kosakata yang harus 
diketahui makna dasar atau makna awal ketika kata itu pertama kali lahir, 
sebab kata-kata tersebut mengandung makna variatif yang kemungkinan 
berbeda dengan apa yang dipahami pada konteks sekarang." Kata-kata 
yang dimaksud adalah kata ankihu, ayama, dan fugara: Kata-kata tersebut 
merupakan kata kunci dalam ayat ini. Kosakata di atas akan dikaji dengan 
menggunakan literatur-literatur bahasa Arab pada abad ketujuh masehi, 
seperti kitab Lisan al-Arab karya Ibn Manzur dan literatur-literatur lainnya. 


Kata ankihu merupakan bentuk perintah (/t'il amar) yang berasal dari 
akar kata nakaha-yankihu-nikahan berarti menikah. Menurut Ibn Manzur 
dalam kitabnya, nakaha memiliki makna menikahi seorang perempuan. 
Menurut al-Azhari, di kalangan bangsa Arab, asal kata nikah berarti 
bersetubuh, dalam hal ini bersetubuh dengan adanya akad. Kata ankihu di 


13  Sahiron Syamsuddin, “A Peacefiul Message Beyond The Permission of Warfare (Jihad): an Interpretation 
of 0.22:39-40”, dalam Uncommon Sounds: Songs of Peace and Reconciliation among Muslims and 
Christians, (Oregon: Wipf and Stock Publisher, 2014), 106. 

14 Langkah-langkah sistematis yang diterangkan di atas merupakan materi perkuliahan yang penulis 
dapatkan dalam perkuliahan “Hermeneutika Al-Our'an dan Hadis” di Fakultas Ushuluddin dan 
Pemikiran Islam UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta pada tanggal 4 Desember 2019. 

15 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 142. 
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ayat ini merupakan kata perintah yang ditujukan kepada pemilik budak, 
yang berarti: “nikahkanlah!” Hal ini sebagaimana yang dikatakan pada ayat 
selanjutnya bahwa kata aimanakum berarti budak-budak yang engkau miliki 
menginginkan perjanjian. Selanjutnya, menurut al-Azhari, sebagaimana 
dikutip oleh Ibn Manzur bahwa maksud dari kata ankihu dalam ayat ini 
adalah pernikahan yang tidak disertai dengan keragu-raguan, dalam artian 
bahwa menikah dengan bersungguh-sungguh." Kata inkihi juga ditemukan 
di ayat lain, yaitu di O.S. al-Nisa': 3 dan 25. Pada ayat 3, kata inkihu memiliki 
arti “nikahilah” perempuan-perempuan lain yang kamu senangi. Begitu 
juga dengan ayat 25, kata ankihu digunakan untuk menunjukkan perintah 
langsung untuk menikahi perempuan-perempuan dengan seizin tuan 
mereka. 

Adapun kata ayama yang berasal dari kata ayayim yang berarti orang- 
orang yang tidak memiliki suami maupun istri.” Kata al-ayama merupakan 
bentuk jamak dari kata ayim karena mengikuti pola kata fa'il sebagaimana 
al-yatimah yang bentuk jamaknya adalah yatama, selanjutnya dikatakan 
aimatun, rajulun ayimun apabila dia tidak memiliki suami atau istri. 
Kata al-ayyimu juga dapat diartikan dengan perempuan-perempuan yang 
ditinggal mati oleh suaminya." 

Selanjutnya, kata fugara' juga merupakan kata yang kemungkinan 
memiliki makna yang berbeda dengan yang dipahami sekarang, sehingga 
perlu diketahui makna awalnya. Ibn Manzur dalam kitabnya mengatakan 
bahwa kata fugara' sendiri merupakan jamak dari kata fagir yang berarti 
orang-orang yang tidak memiliki harta apapun.” Kata al-fagir di sini berbeda 
dengan kata al-miskin, menurut Ibn Manzur kata al-fagir tidak memiliki 
harta sedikitpun, sedangkan al-miskin masih memiliki sesuatu untuk 
digunakan, sehinggadipandang masih mampu. Pada ayat lain, dalam 9.5. 


16 Ibn Manzur, Lisan Al-Arab, (Kairo: Dar Al-Maarif, tt), 4538. 

17 Ibn Mangur, Lisan Al-Arab, 191. 

18 Muhammad ibn Jarir Al-Tabari, Jami al-Bayan 'an Ta'wil Ayi al-Gur'an (Beirut: Al-Risalah, 1994), 5: 
125, 

19 Muhammad Ali Al-Sabini, Rawa@'i al-Bayan: Tafsir Ayat al-Ahkam, 2:176. 

20 Ibn Manzar, Lisan al-Arab, 3444. 
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al-Nisa (4): 6 kata fugara' digunakan untuk menggambarkan orang-orang 
yang tidak memiliki harta benda. 


b. Analisa Konteks 


Ayat ini turun di Madinah, artinya setelah Nabi Muhammad hijrah 
dari Makkah. Hanya saja, 0.5. al-Nur (24): 32 ini tidak memiliki sebab 
turun (asbab al-nuzul). Biasanya, ayat-ayat seperti ini berkaitan dengan 
sebab turunnya ayat selanjutnya, sehingga dengan melihat sebab turunnya 
ayat setelahnya diharapkan konteks mikro dari ayat ini dapat dipahami 
maksudnya. Ayat selanjutnya menegaskan bahwa bagi orang-orang yang 
tidak mampu menikah agar kiranya menjaga kesuciannya dan bagi para 
pemilik budak agar tidak memaksa jariahnya atau budak perempuannya 
untuk melakukan pelacuran. 


Sabab al-nuzul ayat ini adalah bahwa “Abd Allah Subayh meriwatkan 
dari bapaknya, berkata bahwa ada seorang hamba sahaya dari Huwaitib 
ibn Abd al-'Aziz meminta untuk dimerdekakan dengan perjanjian tertentu, 
namun permintaannya ditolak, sehingga turun ayat ini yang memerintahkan 
untuk mengabulkan permintaan hamba sahaya yang ingin merdeka. Setelah 
ayat ini turun, Huwaitib kemudian memerdekakan hamba sahaya tersebut 
dengan memberikan beberapa dinar.” Pada riwayat lain, diceritakan bahwa 
“Abdullah bin Ubayy mempunyai seorang jariyah (hamba sahaya wanita) 
yang suka disuruh melacur sejak zaman jahiliah, kemudian setelah zina 
diharamkan, maka jariah tersebut tidak mau lagi melakukannya,” ayat ini 
pun turun setelah jariah tersebut mengadu kepada Rasulullah. 


c.  Munasabah Ayat 


Jika diperhatikan, O.S. al-Nur (24): 32 ini berkaitan erat dengan ayat 
setelahnya, yaitu ayat 33. Ayat 33 berbunyi sebagai berikut: 


alias Ta AI Akh ES SG PE ga an 
SE Ol kaga LA ES As Sa sal 


21 Al-Sabuni, Raw@ial-Bayan, 2:179. 
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ee fats ea 


API A3 YG La al di Je 33 As Iga 5 ae 


Ia Oka ed Br Naah 
25 Ip Gan ak Oa 2 S6 


(Dan orang-orang yang tidak mampu menikah hendaklah menjaga 
kesucian (diri)nya, sampai Allah memberi kemampuan kepada 
mereka dengan karunia-Nya. Dan jika hamba sahaya yang kamu 
miliki menginginkan perjanjian (kebebasan), hendaklah kamu buat 
perjanjian kepada mereka, jika kamu mengetahui ada kebaikan 
pada mereka, dan berikanlah kepada mereka sebagian dari harta 
Allah yang dikaruniakan-Nya kepadamu. Dan janganlah kamu 
paksa hamba sahaya perempuanmu untuk melakukan pelacuran, 
sedang mereka sendiri menginginkan kesucian, karena kamu 
hendak mencari keuntungan kehidupan duniawi. Barangsiapa 
memaksa mereka, maka sungguh, Allah Maha Pengampun, Maha 
Penyayang (kepada mereka) setelah mereka dipaksa) 


Ayat di atas melanjutnya narasi anjuran untuk menikahkan orang- 
orang yang masih sendiri, namun apabila belum mampu maka diharuskan 
bersabar hingga nantinya diberikan kesanggupan oleh Allah. Ayat ini pun 
melanjutkan dengan suruhan kepada pemilik budak untuk memberikan 
kemerdekaan kepada hamba sahayanya melalui persyaratan. Begitupun 
larangan untuk memaksa hamba sahaya tersebut untuk melakukan 
perzinaan. 


d. Pendapat mufassir klasik dan kontemporer 


Menurut al-Tabari bahwa ayat ini menyuruh untuk menikahkan orang- 
orang mukmin yang tidak berpasangan baik lelaki maupun perempuan. 
Apabila orang-orang yang menikah belum mampu secara finansial, maka 
Allah akan mencukupi pernikahan mereka. Lebih lanjut, al-Tabari mengutip 
riwayat-riwayat yang menjelaskan ayat ini. Beliau mengutip riwayat dari 
'Ali bahwa Allah memerintahkan dan mendorong orang-orang tersebut 
untuk menikah sekaligus orang-orang yang merdeka serta budak-budak 
mereka, dan menjanjikan kekayaan dalama pernikahan mereka. Riwayat 
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selanjutnya dikutip dari Abu Kuraib yang mengatakan carilah kekayaan 
yang kau inginkan dengan jalan menikah.” 


Adapun, menurut Sayyid Outb, ayat ini merupakan perintah untuk umat 
Islam untuk menikahkan mereka. Ketidakcukupan materi tidak seharusnnya 
menjadi penghalang untuk menikah, selama mereka pantas dan sanggup 
untuk menikah. Rezeki itu datang dari Allah, dan Allah tellah mejamin 
kekayaan bagi mereka bilea pintar memilih jalan yang suci dan terhormat. 
Selanjutnya, dalam masa penantian untuk dinikahkan, maka ayama ini 
diperintahkan untuk menjaga kehormatan dan kesuciannya hingga Allah 
meccukupkan mereka untuk menikah.” 


2. Signifikansi dan Penggembangan Makna O.S. al-Nur (24): 32 


Berdasar pada analisa teks secara bahasa maupun analisa konteks 
sejarah dari O.S. al-Nur (24): 32, maka setidaknya terdapat dua pesan utama 
yang ingin ditunjukkan oleh ayat ini. Anjuran untuk menikah, kebebasan 
dan kemerdekaan bagi budak dan hamba sahaya, dan yang ketiga adalah 
larangan menghina orang-orang fakir. Anjuran untuk menikah walau dalam 
keadaan fakir sebenarnya bukanlah pesan utama yang ingin disampaikan 
oleh ayat ini, meskipun secara tekstual ayat ini mengatakan demikian, akan 
tetapi anjuran menikah hanyalah salah satu dari tiga pesan utama dari 
ayat ini. Berikut pembahasan tentang pesan utama ayat ini disertai dengan 
pengembangan makna dalam konteks kekinian: 


a. Kebebasan dan kemerdekaan hamba sahaya dan budak 


Melalui ayat 32 ini, Al-Our'an sebenarnya berusaha untuk memberikan 
kebebasan dan kemerdekaan terhadap para budak dan hamba sahaya pada 
waktu itu. Tentunya usaha ini tidak lain untuk menghilangkan perzinaan 
yang dilakukan oleh para pemilik budak, mengingat bahwa kondisi seorang 
budak pada waktu itu sangat memprihatinkan. Hal ini dapat dilihat dari 
sebab turunnya ayat selanjutnya yang menerangkan bahwa adanya seorang 


22  Al-Tabari, Jami al-Bayan, 5:421. 
23 Sayyid Gutb, Tafsir Fi Zilalil guran di Bawah Naungan Al-0ur'an Jilid 6, terj. As'ad Yasin dkk., (Jakarta: 
Gema Insani Press, 2003), hlm. 238. 
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Jariyah yang datang mengadu kepada Nabi karena dipaksa untuk melakukan 

zina oleh pemiliknya. Selain itu, dari analisa bahasa, bentuk perintah yang 
dikemukakan pada kata di awal ayat ini, ankihu yang berarti: “Nikahkanlah 
dengan sungguh-sungguh” kemudian diikuti dengan adanya kata fugara' di 
kalimat terakhir ayat ini yang bermaksud untuk “menyegerakan” meskipun 
dalam keadaan fakir. Sebenarnya Al-Our'an ingin berkata kepada para 
pemilik budak secara halus untuk memberikan kebebasan dan kemerdekaan 
kepada para hamba sahaya, dan para budak miliknya tanpa menimbulkan 
dendam dan kerugian. 


b. Larangan menghina orang fakir 


Selain anjuran kebebasan dan kemerdekaan bagi para budak, ayat ini 
juga ingin menyampaikan secara nalar bahwa adanya unsur penghinaan 
terhadap orang-orang fakir pada waktu itu. Sebagaimana yang diungkapkan 
pada bagian akhir ayat ini, inyakunu fugara' yugnihimu Allahu min fadlihi 
yang berarti “apabila mereka dalam keadaan fakir, maka Allah akan 
memberikan kemampuan kepada mereka dengan karunianya”. Kemudian 
akhir ayat ini ditutup dengan kata dengan kata wa Allahu wasi'un 'alim yang 
berarti “Allah Maha luas lagi Maha Mengetahui”. Kalimat ini menarasikan 
bahwa ada banyak hal yang tidak diketahui oleh manusia dan kemampuan 
manusia itu sangatlah terbatas. Oleh sebab itu, jelaslah bahwa pesan lain 
dari ayat ini adalah untuk lebih menghargai orang-orang yang fakir, sebab 
bisa saja mereka dikayakan dengan seizin Allah kemudian membalikkan 
keadaan. 


Pada konteks sekarang, banyak ditemukan kurangnya rasa simpati 
terhadap orang-orang yang fakir, miskin, tidak berkecukupan, dan orang- 
orang yang masih pada derajat rendah. Melalui ayat ini, setidaknya Allah 
memberikan pesan secara halus kepada manusia agar lebih menghargai 
orang-orang fakir dan miskin, seperti halnya dengan memberikan sebagian 
hartanya, memberikan lapangan kerja yang layak bagi mereka, memberikan 
sesuatu yang mereka senangi.“ Begitupun dengan orang yang masih pada 


24 Anwar Sitepu, “Analisis Efektifitas Kelompok Usaha Bersama Sebagai Instrumen Program 
Penanganan Fakir Miskin”, dalam Jurnal Sosio Informa, vol. 2, no. 1 (Januari 2016), 54. Dalam 
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derajat yang lebih rendah, agar kiranya lebih menghargai prosesnya dalam 
segala hal, tidak memandang rendah seseorang berdasarkan kelas sosialnya, 
memberikan kerja tanpa adanya nilai-nilai perbudakan. 


Cc. Anjuran untuk menikah 


Pesan utama yang terakhir dari ayat ini adalah anjuran untuk menikah. 
Secara tekstual, sangat jelas bahwa ayat ini merupakan untuk segera 
menikahkan orang-orang yang belum menikah, para budak, hamba sahaya 
yang beriman, meskipun dalam keadaan fakir, namun Allah akan mencukupi 
mereka dengan karunianya. Pada ayat selanjutnya dijelaskan kembali jikalau 
tidak mampu untuk melangsungkan pernikahan, maka sebaiknya menjaga 
kesuciannya. Jika ayat ini digunakan dalam konteks sekarang, maka ayat 
ini dapat digunakan sebagai acuan bagi siapapun yang menginginkan 
pernikahan, maka sebaiknya dia menyanggupi atau mempersiapkan 
berbagai persyaratan-persyaratan yang harus dimiliki. Secara finansial 
diantaranya adalah mahar, biaya resepsi dll. Secara psikologi diantaranya, 
kesiapan mental, kebesaran jiwa, dan kemampuan lahir dan batin, dan yang 
terakhir adalah kemampuan untuk membina rumah tangga agar terciptanya 
keluarga yang diinginkan dan mengurangi angka perceraian.” 


D. Kesimpulan 


Berdasar pada pembahasan di atas, maka dapat disimpulkan bahwa, 
pesan utama dari O.S.al-Nur (24): 32 adalah bukan anjuran menikah 
walaupun dalam keadaan fakir. Akan tetapi, terdapat beberapa pesan utama 
dari ayat ini, di antaranya adalah anjuran yang ditujukan kepada pemilik 
budak untuk memberikan kebebesan dan kemerdekaan kepada budak- 
budak dan para hamba sahayanya. Pesan selanjutnya adalah anjuran untuk 
lebih menghargai orang-orang fakir, miskin, dan orang-orang yang masih 
rendah derajat sosialnya. Kemudian pesan yang terakhir adalah anjuran 
untuk menikah ketika telah sanggup secara finansial maupun psikologi. 


https://ejournal.kemsos.go.id/index.php/Sosioinforma/article /view/212/439 diakses pada tanggal 
12 Desember 2019. 
25 Ali Mansur, Hukum dan Etika Pernikahan dalam Islam, (Malang: UB Press, 2017), hlm. 48. 
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A. Pendahuluan 
| ( ewajiban suami istri dalam keluarga sering dipahami secara 


diskriminatif dengan mengatasnamakan agama. Kewajiban suami 

memberi nafkah kepada istri dikaitkan dengan penyerahan diri 
(seks dan reproduksinya) dan ketundukan istri. Istri seperti barang yang 
dimiliki suaminya. Tugasnya hanya memenuhi kebutuhan biologis suami, 
mengandung, dan melahirkan. Bahkan anak yang dilahirkannyapun hanya 
disandarkan kepada namasi ayah (suami) dan sepertinya si ibu (istri) tidak 
dianggap berkontribusi sama sekali. Istri dianggap sebagai objek dan suami 
sebagai subjek dalam perkawinan. Wilayah publik dan perekonomian 
keluarga dikuasai oleh suami karena ia berkewajiban memberi nafkah, 
sementara istri hanya aktif di ranah domestik, yang kiprahnya kurang 
dihargai. Pemahaman seperti ini, walaupun mendapat dukungan/ 
legitimasi dari nass secara literal, namun sangat jauh dari prinsip-prinsip 
yang digariskan oleh Al-Our'an. Bahkan ironisnya lagi pemahaman seperti 
ini sudah mengakar kuat dan menjelma sebagai “kebenaran mapan” yang 
sepertinya kebal dari kritik dan seolah menjadi sakral. 
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Paradoks antara pemahaman literal dengan prinsip yang dikehandaki 
Al-Our'an ini perlu dijembatani agar Al-Gur'an yang memiliki sifat 
hidup dapat benar-benar menjangkau realitas yang ada. Di mana pada 
dasarnya di dalam Al-Ouran terkandung ajaran normatif yang sekaligus 
kontekstual." Komposisi keduanya (teks normatif dan konteksnya) dalam 
sebuah penafsiran harus sama-sama mendapatkan perhatian. Pengabaian 
terhadap teks normatifnya membuat hasil penafsiran menjadi gersang 
dari sakralitasnya. Sebaliknya, pengabaian terhadap konteksnya sama- 
sekali, membuatnya tidak dapat menyentuh realitas sehingga tercerabut 
dari kenyataan. Pertimbangan konteks yang terkandung dalam teks Al- 
Ouran membuatnya dapat efektif membumi dengan realitas, terutama 
dengan audiens pertamanya. Jadi, seorang penafsir terlebih dahulu harus 
menguak pemahaman terhadap makna historis asli (ma'na) dari sebuah 
teks sebagaimana dipahami oleh audiens pertamanya dan kemudian 
mengembangkan signifikansinya (maghza) untuk situasi kontemporer. 
Model pendekatan ini disebut oleh Sahiron Syamsuddin dengan istilah 
pendekatan ma'na-cum-maghza. 

Tulisan ini akan mencoba mengaplikasikan pendekatan ma'na-cum- 
maghza untuk melihat bagaimana ayat tentang relasi suami istri khususnya 
terkait nafkah dan reproduksi dalam keluarga itu dipahami yang kemudian 
diharapkan dapat menyentuh persoalan kontemporer-kekinian. 


B. Sekilas Pendekatan Ma'na-cum-Maghza Sahiron Syamsuddin 


Sebagaimana disebutkan pada sub judul sebelumnya, pendekatan 
ma'nd-cum-maghza yang digagas oleh Sahiron Syamsuddin? ini merupakan 


1 Asghar Ali Engineer, Hak-Hak Perempuan dalam Islam, terj. Farid Wajidi dan Cici Farkha Assegaf 
(Yogyakarta: LSPPA Yayasan Prakarsa, 1994), 61. 

2 Sahiron Syamsuddin, “The Our'an on The Exclusivist Religious Truth Claim: A Ma'na-cum-Maghza 
Approach and Its Application to 9 2:11-13”, dalam Transformative Readings of Sacred Scriptures: 
Christians and Muslims in Dialogue, ed. Simone Sinn, dkk. (Leipzig: Evangelische Verlangsanstalt 
GmbH, 2017), 100. 

3 Tercatat Sahiron Syamsuddin lahir di Cirebon, 5 Juni 1968. Menyelesaikan studi S1 Hukum Islam 
di IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta (1987-1993). Gelar MA didapat dari Institute of Islamic Studies 
McdGill University Canada. Sedangkan, gelar Ph.D didapat dari Otto-Friedrich University of Bamberg 
Germany. Beliau adalah seorang pakar tafsir Indonesia yang juga menjabat sebagai Wakil Rektor II 
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pendekatan yang dengannya seseorang berupaya untuk menangkap 
makna asal/historis (ma'na) sebuah teks yang dipahami oleh pengarang 
dan atau audiens pertamanya, dan kemudian ditarik untuk dikembangkan 
signifikansinya (maghza) pada situasi dan kondisi masa kini. 


Dengan pendekatan ini, sebuah teks dipahami memiliki makna 
historis untuk konteksnya sendiri, yakni ketika diwahyukan kepada Nabi 
Muhammad dalam situasi tertentu. Bahasa yang digunakan Al-Our'an pada 
abad ketujuh Masehi atau abad pertama Hijriyah menjadi penting untuk 
dianalisa. Cara ini didasarkan pada kenyataan bahwa setiap bahasa memiliki 
aspek sinkronik dan diakroniknya masing-masing. Aspek sinkronik adalah 
aspek bahasa yang tidak berubah, sedangkan diakronik adalah yang berubah 
seiring berjalannya waktu. Sehingga perkembangan makna kata, idiom, frasa 
dan struktur bahasa harus diwaspadai agar terhindar dari kesalahpahaman 
terhadap makna sebuah teks. Di samping itu, kata yang sedang ditafsirkan 
juga penting untuk dibandingkan penggunaannya di ayat yang lain dan 
dibandingkan juga dengan kata atau istilah yang digunakan sebelum dan 
sesudahnya. Jika diperlukan, penafsir dapat pula membandingkan dengan 
teks-teks di luar Al-Our'an, seperti hadis Nabi, puisi Arab, teks-teks Yahudi 
dan Nasrani dan yang lainnya yang semasa dengan pewahyuan Al-Ouran. 
Dengan cara ini situasi pewahyuan baik secara mikro ataupun makro dapat 
diungkapkan. Dari sini kemudian diharapkan dapat menangkap maksud 
diturunkannya ketika itu. 


Makna asli atau historis yang sudah didapatkan merupakan titik awal 
untuk memahami lebih lanjut makna yang relevan untuk situasi dan kondisi 


Universitas Islam Negeri Sunan Kalijaga Yogyakarta. Selain menjabat sebagai Wakil Rektor II, Sahiron 
juga sebagai Pengasuh Pondok Pesantren Baitul Hikmah Krapyak Yogyakarta dan sebagai Ketua 
Asosiasi Ilmu Al-Our'an dan Tafsir (AIAT) se-Indonesia. Dalam kesibukaannya yang luar biasa, Beliau 
masih aktif dalam mengembangkan kajian tafsir kontemporer. Ini terbukti dari banyaknya karya 
yang dihasilkan baik berupa buku, artikel, yang terbit di dalam dan luar negeri. Beliau juga aktif 
dalam seminar-seminar baik nasional ataupun internasional. Selain menguasai bahasa Indonesia 
(bahasa ibu), Beliau juga menguasai bahasa Inggris (excellent), bahasa Jerman (excellent), dan 
bahasa Arab (excellent). Lihat Sahiron Syamsuddin, An Examination of Bint a-Shati's Method of 
Interpreting The Gur'an (Yogyakarta: eLSAO Press, 2009), 121-128. 

4  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran: Edisi Revisi dan Perluasan 
(Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press, 2017), 142-143. Lihat pula Syamsuddin, “The Our'an..., 100-101. 
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kekinian. Hal ini tentu saja dilakukan dengan memperhatikan situasi dan 
kondisi masa kini. Perkembangan ilmu pengetahuan dan pola pikir kekinian 
serta sudut pandang keilmuan lain juga mutlak dibutuhkan. Kemudian 
langkah terakhir ialah menyesuaikan dan mengimplementasikan pesan 
ayat." 


C. Interpretasi Ayat 


Tulisan ini lebih difokuskan pada pembacaan terhadap 0.5. al-Bagarah 
(2): 233. Di mana ayat ini sering digunakan sebagai ayat normatif atas 
kewajiban nafkah suami versus kewajiban reproduksi istri. Adapun ayat- 
ayat lain yang masih ada kaitannya, digunakan sebagai penguat ataupun 
penjelasnya saja. 


Analisis linguistik dan Konteks Historis Ayat 

Ie 2 Mba ebig BN 2205 SO 
NI A3 3 HE IAIN SES IN bni 
Ja Sea sala, 03 33, Hi Ba SS GL 
Kie Ab YG LS Luis oef 35 Yilas Isis 3 as 
Sela | aa ct IE ENI AS SI ara SL, 

Ca Sek Ly da Sl AG id 
KEnn sa 


(Dan para ibu menyusui anak-anaknya selama dua tahun penuh, 
yaitu bagiyang ingin menyusui secara sempurna. Dan kewajiban ayah 
memberi rizki dan pakaian kepada para ibu dengan cara yang patut. 
Seseorang tidak dibebani kecuali sesuai kesanggupannya. Tidaklah 
seorang ibu menderita kesengsaraan karena anaknya dan juga 


5 Sahiron Syamsuddin, “The Our'an...,101-102. 
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seorang ayah karena anaknya, dan waris pun berkewajiban demikian. 
Apabila keduanya ingin menyapih berdasarkan kerelaan keduanya 
dan permusyawaratan, maka tidak ada dosa atas keduanya. Dan jika 
kamu ingin anak kamu disusukan oleh orang lain, maka tidak ada 
dosa bagi kamu apabila kamu memberikan pembayaran menurut 
yang patut. Bertakwalah kepada Allah dan ketahuilah bahwa Allah 
Maha Melihat apa yang kamu kerjakan”) 


Ayat ini termasuk ayat Madaniyyah yang membicarakan tentang 
anjuran bagi ibu untuk menyusui anak yang dilahirkannya dan kewajiban 
nafkah dari suami (ayah si anak). Di mana, ayat sebelumnya membicarakan 
tentang perempuan-perempuan yang dinikah dan ditalak. Ayat ini masih 
merupakan rangkaian dari ayat-ayat tersebut, yakni sangat erat kaitannya 
dengan kewajiban orang tua dalam memberi nafkah dan merawat anaknya 
baik ketika mereka sudah bercerai, lebih-lebih ketika masih dalam ikatan 
perkawinan. 


» Ga 


Mulai dari penggalan ayat: (3 LAI Gnpes SANG Gasoip Sih 
KELAS & Sl SG). Penggalan ayat ini biasa diterjemahkan dengan: “Dan 
para ibu (al-walidat) hendaknya menyusui anak-anak mereka dalam masa 
dua tahun sempurna (haulaini kamilain) bagi orang yang berkehendak 
untuk menyempurnakan susuan.” Redaksi ayat berbentuk berita tetapi 
mengandung makna perintah," yakni perintah kepada para ibu untuk 
menyusui anak yang dikaruniakan kepadanya. Pada masa pewahyuan, di 
daerah Arab masih kental dengan tradisi menyusukan anak ke perempuan 
lain di daerah pedalaman. Karena dalam anggapan mereka, kebanyakan 
perempuan yang hidup di perkotaan itu pemalas dan kurang tekun 
dalam bekerja.” Bahkan di mata mereka, tradisi ini menunjukkan strata 
sosial tinggi bagi keluarga yang menyusukan anaknya (dengan imbalan/ 
upah) ke perempuan tersebut. Sehingga mayoritas ulama memahami 
bahwa penyusuan boleh dilakukan oleh ibu susuan (perempuan lain). Ini 


diindikasikan pada surah al-Talag/65: 6 ( SA A ( SRS Ol...) Jika 


6 Jamal ad-Din ibn Manztr, Lisan al-Arab (Beirut: Dar Sadr, 1414), 8: 126. 
7 Muhammad al-Hudari Bek, Nur al-Yagin fi Sirah Sayyid al-Mursalin, terj. Bahrun Abu Bakar 
(Bandung: Sinar Baru Algensindo, 2000), 9. 
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kamu menemui kesulitan maka perempuan lain boleh menyusukan (anak 
itu) untuknya”. Al-Tabari menyebutkan bahwa menyusui anak-anaknya 
bagi si ibu bukanlah kewajiban, dengan catatan masih ada ayah yang hidup 
dalam keadaan mampu. Ayat ini (al-Bagarah |2|:233) dipahami sebagai dalil 
batas waktu menyusui anak-anaknya selama dua tahun dan bukanlah dalil 
mengenai wajibnya ibu menyusui anak-anaknya." 

Ini terkait dengan kata “haulaini kamilain”, di mana penyusuan itu 
maksimal dilakukan sampai masa dua tahun penuh (dua puluh empat 
bulan) sejak bayi dilahirkan. Penyusuan boleh dilakukan kurang dari batas 
maksimal tersebut, sehingga redaksi setelahnya berbunyi: “bagi yang hendak 
menyempurnakan penyusuan”. Dalam surah al-Ahgaf (46): 15 disebutkan 
bahwa masa kehamilan dan penyusuan adalah tiga puluh bulan. Dapat 
diambil pemahaman, jika masa kehamilan sembilan bulan, maka masa 
penyusuan dua puluh satu bulan. Jika masa kehamilan hanya enam bulan 
(batas minimal masa kehamilan), maka penyusuan dua puluh empat bulan 
(dua tahun penuh). Sehingga menurut Misbah ibn Zain al-Mustafa dalam 
kitab tafsirnya, masa dua tahun ini tidak perlu ditambah lagi. 


Menurut Imam Malik, menyusui anak bagi ibu hanya sekedar kewajiban 
moral ketimbang legal. konsekuensinya ketika ibu tidak dapat atau tidak 
mau melakukannya, maka tidak ada yang bisa memaksanya. Sementara 
para ulama Hanafiyah, Syafi'iyah, Hanbaliyah, dan sebagian Malikiyah 
memahami bahwa menyusui bagi ibu adalah mandiib. Namun, jika si anak 
hanya bisa menerima susuan dari si ibu atau si ayah tidak mampu membayar 
upah untuk ibu susuan (perempuan lain), maka wajib bagi si ibu untuk 
menyusui anaknya.” Oleh karenanya, jika tidak menemui kesulitan apapun, 
maka disusui oleh ibu kandungnya akan jauh lebih baik, terutama dalam 
menjalin kedekatan emosional antara ibu dan anak. 


8  AbuJa'faral-Tabari, Jami al-Bayan fi Tawilal-Gur'an, ditahgig oleh Ahmad Muhammad Syakir (t.p.: 
Mu'assasah ar-Risalah, 2000), 5: 31. 

9 Misbah ibn Zain al-Mustafa, Al-Iklil fi Ma'ani at-Tanzil, (Surabaya: Maktabah al-Ihsan, t.t.), 2: 254. 

10 Masdar F. Mas'udi, Islam dan Hak-Hak Reproduksi Perempuan: Dialog Figih Pemberdayaan (Bandung: 
Mizan, 1997), 146. 
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Selanjutnya redaksi: ( (SI 33 yan Bh 1 » jdi 3) ( (“Dan 
(wajib| atas yang dilahirkan untuknya (al-maulud lah), yaitu ayah dari 


anak yang dilahirkan, untuk menanggung rizki (makanan) dan pakaian 
kepada ibu anak tersebut dengan baik.” Kata (al-maulud lah) ini menjadi 
justifikasi bahwa anak yang dilahirkan itu adalah khusus untuk ayahnya, 
sehingga nama yang disandarkan kepada anak adalah nama ayahnya." Ini 
sangat konteks dengan tradisi Arab ketika itu, di mana garis keturunan yang 
diakui adalah garis keturunan dari Ayah, sementara keturunan dari garis 
perempuan tidak diperhitungkan. 


Konsekuensi logisnya ialah dengan kewajiban ayah memberi nafkah 
(makanan dan pakaian) kepada ibu, yang juga dipahami oleh sementara 
ulama, karena ibu telah memberikan susuannya dengan baik kepada 
anaknya tersebut.” Adapun, menurut Guraish Shihab, kewajiban ayah 
yang didasarkan pada penyusuan tersebut adalah dalam kondisi ibu dari 
anak yang disusuinya itu telah ditalak ba'in. Namun, jika masih dalam 
ikatan perkawinan, maka dasar kewajiban memberi nafkah adalah karena 
hubungan suami istri. Kemudian jika mereka menuntut upah (yang wajar) 
dari penyusuan tersebut, suami wajib memenuhi.8 Kata “bi al-ma'ruf ini 
dipahami oleh Ibn Kasir bahwa nafkah yang diberikan oleh si ayah kepada 
para ibu disesuaikan dengan kepatutan/tradisi yang berkembang sesuai 
dengan tempat di mana perempuan itu tinggal, dengan tidak berlebih- 
lebihan ataupun bahil alias disesuaikan dengan kemampuan.“ 


Pemberian nafkah ini juga disebutkan dalam surah at-Talag (65): 6 
Sa sia Ga Ia sena na 5 


Na aan mereka bana “5. di mana kamu bertempat “2. 


1 Shihab, Tafsir ..., 505. 

12 Mustafa, al-Iklil..., 254 

13 Shihab, Tafsir ..., 504. 

14 Abi al-Fid# Isma'ilibn Umar Ibn Kasir, Tafsir al-Our'an al-Azim, ditahgig oleh Sami ibn Muhammad 
Salamah (t.p: Dar Tayibah li an-Nasyr wa at-Tauzt, 1999), 1: 380. 
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menurut kemampuanmu. Dan janganlah kamu menyusahkan mereka untuk 
menyempitkan (hati) mereka. Dan jika mereka (istri-istri yang sudah ditalak) 
itu sedang hamil, maka berikanlah kepada mereka nafkahnya hingga mereka 
melahirkan, kemudian jika mereka menyusui untuk anak-anakmu maka 
berikanlah upah kepada mereka ...”). Dalam ayat ini kewajiban suami juga 
menyediakan tempat tinggal kepada istri sesuai dengan kemampuannya. 
Kewajiban nafkah ini juga tetap berlangsung walaupun istri sudah ditalak 
dan masih dalam keadaan hamil hingga ia melahirkan dan berlanjut sampai 
ia selesai menyusui anak tersebut dengan memberikan upah kepadanya. 


Kewajiban nafkah oleh ayah (suami) ini sering dijadikan sebagai 
justifikasi superioritas suami atas istrinya. Pemahaman ini pada umumnya 
disandarkan kepada makna literal dari surah an-Nisa (4): 34 yang berbunyi: 
(alga da MAIN C3 yana TE ek DN TES LI TE SA JI 
AN SAS LN SB S6 SLIG). Potongan ayat ini biasa 
dipahami bahwa “Suami adalah pemimpin bagi istri karena Allah telah 
melebihkan sebagian dari mereka (suami) atas sebagian yang lain (istri) dan 
karena para suami menafkahkan harta-harta mereka. Sebab itu perempuan 
yang shalihah ialah yang taat, memelihara diri ketika suaminya tidak di 
tempat, oleh karena Allah telah memelihara mereka...” 


Kewajiban nafkah oleh suami ini dimaknai secara normatif-universal. 
Sehingga suamilah yang harus bekerja mencari nafkah, sementara istri 
hanya menunggu pemberian nafkah dari suami, dan istri harus tunduk 
dan menyerahkan dirinya kepada suami. Jika isrti tidak tunduk (nusyuz) 
kepada suami, maka nafkah sebagai imbalannya menjadi gugur. Bahkan 
Ibn Gudamah menempatkan kewajiban nafkah suami dan penyerahan 
diri istri layaknya seperti akad jual beli, di mana ketika pembeli tidak 
membayar maka penjual tidak wajib menyerahkan barang dagangannya. 
Suami layaknya seorang pembeli (dengan kemampuannya memberi nafkah) 
dan istri seorang penjual (memberikan dirinya, seks dan reproduksinya). 


15 Ini sebagaimana yang dikutip oleh Khoiruddin dalam bukunya Khoiruddin Nasution, Hukum 
Perkawinan I: Dilengkapi Perbandingan UU Negara Muslim Kontemporer (Yogyakarta: Tazzafa, 2013), 
199. 
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Ironisnya lagi, pemahaman seperti ini sudah mapan di masyarakat dan 
seolah telah memiliki kebenaran final. 
Melanjutkan redaksi ayat dalam surah al-Bagarah (2): 233. (NI Y 


ap 13 an Y5 Wal sai, SLS Y reni Y) 235) (“Tidaklah seseorang itu 
dibebani melainkan sesuai kadar kemampuannya. Janganlah seorang ibu 
menderita karena anaknya dan janganlah seorang ayah menderita karena 
anaknya”). Menurut al-Tabari, kata “Ja tudarra” ada perbedaan gira'at di 
dalamnya. Ahli gira'at Hijaz, Kuffah, dan Syam membaca huruf “ra” tersebut 
dengan harakah fathah. “La tudarra” merupakan fi'il nahi yang pada mulanya 
dibaca jazm (sukun) Ya tudarar” pada ayat tersebut kemudian dibaca tahrik 
(berharakat) dengan membuang huruf “ra” (yang kedua diganti tasydid) 
untuk meringankan bacaan. Sedangkan ahli gira'at Basrah membacanya 
dengan rafak “Ia tudarru”, yang berarti ia sebagai khabar yang di'atafkan 
kepada “la tukallafu”. Sehingga maknanya menjadi: “tidak sepatutnya 
seorang ibu menderita kesengsaraan karena anaknya”. Al-Tabari lebih 
condong kepada pendapat ahli Hijaz, Kuffah, dan Syam dengan membaca 
“fathah”, karena, menurutnya, kalimat ini berisi larangan dari Allah kepada 
kedua orang tua untuk saling menyengsarakan antara satu dengan yang 
lain." Ibu tidak boleh menderita kesengsaraan karena menyusui anaknya, 
yaitu karena dipaksa oleh si ayah. Dan sebaliknya seorang ayah juga tidak 
boleh menderita kesengsaraan karena si ibu tidak mau menyusui dan hanya 
mau menyusui dengan pembayaran yang tinggi di luar kemampuansi ayah." 
Dalam hal ini, antara ayah dan ibu (suami dan istri) harus saling menjaga 
antara satu dengan yang lainnya dan bersama-sama membesarkan anak. 


(SUS Jaa o Ig (5) (“Dan para ahli waris pun berkewajiban demikiar”) 
Ini dipahami dalam kondisi ketika ayah dari anak yang disusui tersebut 
meninggal, maka para ahli waris (sebagai walinya) berkewajiban pula untuk 


memberikan nafkah sandang pangan kepada ibu yang menyusui serta harta 
dari bagian waris anak yang disusuinya." Menurut Ibn Kasir, ahli waris 


16  Al-Tabari, Jami al-Bayan..., 46-48. 
17 Bandingkan dengan Mustafa, al-Iklil..., 255. 
18 Mustafa, al-Iklil..., 255. 
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harus menanggung beban sebagaimana ayah dari anak tersebut, yakni 
selain memberi nafkah kepadasi ibu, juga tidak boleh memberi beban yang 
tidak sanggup dilakukan oleh si ibu.” Jadi, dalam kondisi si ayah meninggal, 
maka kewajiban ayah digantikan oleh ahli waris yang berkedudukan sebagai 
wali setelah ayah. Dalam hal ini, nafkah yang diberikan ke ibu dari anak 
yang sedang disusuinya itu adalah harta waris yang merupakan bagian 
si ibu (istri) dan bagian si anak. Dalam hal ini, para ahli waris terutama 
yang berkedudukan sebagai wali setelah si pewaris harus benar-benar 
dapat mentasarufkan harta peninggalan si mayit dengan baik terutama 
memperhatikan hak ibu dan anak tersebut. 


(Ke A3 ve 653 loe 3S YLs3 Isis ob) (“Apabila keduanya 
ingin menyapih berdasarkan kerelaan keduanya dan permusyawaratan, 
maka tidak ada dosa atas keduanya”). Penyapihan dapat dilakukan sebelum 
genap masa dua tahun dan ini tidak berdosa dilakukan. Dengan syarat 
adanya kerelaan dari keduanya (ayah ibu atau suami istri) dan diputuskan 
dengan musyawarah bersama. Namun, jika dikaitkan dengan, Keenan 
pada surah al-Ahgaf (46):15 yang menyebutkan bahwa (5 Tr Nas IK 
1525) masa kehamilan dan penyusuan adalah tiga puluh bulan, maka sika 
masa kehamilan sembilan bulan, sisanya tinggal dua puluh satu bulan untuk 
menyusui. Sehingga masa penyusuannya boleh dilakukan selama dua puluh 
satu bulan, artinya tidak genap dua tahun. Sedangkan jika ada persoalan lain 
yang menyebabkan ibu tidak dapat menyusui secara sempurna, mungkin 
karena alasan medis atau yang lainnya, maka hal ini juga harus didiskusikan 
bersama dengan kerelaan keduanya sehingga jalan tengah terbaik dapat 
diputuskan. 


Pembahasan mengenai saling rela antara suami istri ditegaskan kembali 
pada penggalan ayat berikutnya: (“- yg 2 PI 3 3 os 
Tes Ola Al alat H1 Aja, BE H1 15) 1S) 


(“Dan jika kalian ingin anak kalian disusukan oleh orang lain, maka tidak 
ada dosa bagi kalian apabila kalian memberikan pembayaran menurut 


19 Ibn Kasir, Tafsir al-Our'an..., 635. 
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yang patut. Bertakwalah kepada Allah dan ketahuilah bahwa Allah Maha 
Melihat apa yang kamu semua kerjakan”). Jumhur ulama memahami bahwa 
apabila keduanya (ayah dan ibu anak tersebut) sepakat untuk menyusukan 
anaknya kepada perempuan lain, baik karena adanya sebab atau udzur dari 
si ibu ataupun dari si ayah, maka tidak mengapa hal itu dilakukan, apabila 
perempuan yang menyusui tersebut diberikan upahnya sesuai yang patut.” 


Ayat ini diakhiri dengan redaksi yang luar biasa dan sangat radikal pada 
masa itu. Mengemukakan sesuatu (perintah agar dalam merawat anak dan 
kewajiban nafkah dapat diselesaikan secara musyawarah dan bersama-sama 
antara suami istri/ayah ibu) yang mungkin di masa itu masih tabu, yakni 
di kala laki-laki diunggulkan dan perempuan tidak pernah diperhitungkan. 
Namun, karena ayat ini diawali dengan redaksi berita, sehingga tidak 
membuat mereka (para audiens pertamanya) merasa terpukul dengan 
sesuatu yang berbeda itu. Namun, sayangnya, ayat ini hanya dipahami secara 
normatif-literal, di mana kondisi historis dan budaya yang hidup di masa 
turunnya ayat kurang mendapat perhatian, sehingga makna terdalam dari 
ayat tersebut belum sepenuhnya tersampaikan. 


Dapat dikatakan bahwa kandungan ayat dari surah al-Bagarah (2): 233 
selama ini hanya dipahami secara normatif oleh mayoritas. Berikut beberapa 
norma tersebut, pertama, anjuran bagi ibu untuk menyusui anaknya selama 
dua tahun sempurna. Kedua, kewajiban nafkah oleh ayah/suami kepada ibu/ 
istri. Ketiga, kewajiban ayah/suami memberi nafkah kepada anak. Keempat, 
anak yang dilahirkan hanya dinisbatkan kepada ayah/suami. Kelima, ibu/ 
istri boleh meminta upah kepada ayah/suaminya karena menyusui anaknya 
sendiri. Keenam, penyusuan ke perempuan yang lain diperbolehkan dengan 
upah dari si ayah/suami. Ketujuh, musyawarah dan kerelaan bersama antara 
suami istri/ayah ibu dalam penyusuan anak mereka dan tidak memberatkan 
dalam penentuan upahnya. 


20 Zaki al-Barudi, Tafsir Wanita: Penjelasan Terlengkap tentang Wanita dalam Al-Guran, terj. Samson 
Rahman (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2007), 155. 
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Surah al-Bagarah (2): 233 sebagai Ayat Historis-Kultural-Normatif 


Berdasarkan konteks turunnya ayat, dapat dipahami bahwa ayat ini 
berusaha agar dapat menyatu dengan audiens pertamanya, yaitu masyarakat 
yang “dominan”, untuk tidak mengatakan murni, dengan kekeluargaan 
patrilinealnya. Jika hanya dipahami secara literal dan parsial tanpa melihat 
konteksnya, dapat memunculkan kesalahpahaman dan akan memunculkan 
pemahaman yang bias gender yang tentunya sangat bertentangan dengan 
nilai normatif universal dari Al-@ur'an itu sendiri. Namun, kebanyakan 
orang memahami bahwa ayat ini berlaku secara normatif universal. Yang 
kemudian memunculkan peng-kotak-kotakan kewajiban suami istri/ayah 
ibu, khususnya dalam relasi nafkah dan reproduksinya. Padahal di akhir ayat, 
sesungguhnya terdapat perintah untuk saling menolong dan bekerjasama 
dalam merawat anak serta pemberian nafkah. 


Memang pada sebagian redaksi awal ayat terlihat cenderung bias 
gender untuk audiens sekarang. Namun, sebenarnya ini hanya merupakan 
metode agar pesan utama dari ayat dapat tersampaikan di masa itu. Dapat 
diambil contoh dalam penggunaan kata “al-maulud lah” (yang dilahirkan 
untuknya), yaitu untuk ayah, seakan-akan anak tersebut khusus dilahirkan 
untuk ayahnya, sehingga ayah berkewajiban memberinya nafkah melalui 
ibu yang menyusuinya. Anak merupakan hak dari ayahnya, sedangkan ibu 
hanya mengandung dan melahirkan saja untuknya.” Ini dapat dilihat dari 
nama yang disandarkan kepada anak, yaitu nama ayahnya bukan nama 
ibunya, kecuali jika anak itu lahir di luar perkawinan yang sah. Seoalah- 
olah ibu tidak memiliki hak atas anaknya dan ia hanya sebagai tanah untuk 
menanam saja. Fakta ini dapat dimaklumi karena ayat tersebut turun dalam 


21 Ironisnya ini juga didasarkan pada surah al-Bagarah (2): 223 (Istri-istrimu adalah ladang bagimu, 
maka datangilah ladangmu itu kapan saja dengan cara yang kamu sukai) sehingga seorang suami 
bebas mengumpuli istrinya kapanpun mereka mau, tanpa mempertimbangkan keinginan istrinya, 
di mana istri hanya dianggap sebagai objek yang dapat diperlakukan semaunya. Padahal ayat ini 
dimaksudkan untuk memberi peringatan agar kaum muslimin ketika berhubungan seks dengan 
istrinya hanya melalui farji saja, dalam keadaan tidak haid, dan agar mendapatkan keturunan yang 
baik. 
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masyarakat yang dominan dengan nuansa patriarkhinya yang hanya melihat 
keturunan dari garis ayah. Jika ayat ini tidak mempertimbangkan konteksnya 
sama sekali, maka pesan yang ada di akhir ayat dan di balik makna literalnya 
tidak akan sampai pada mereka. 


Agaknya ayat yang bernuansa historis kultural ini kemudian oleh 
kebanyakan orang dimaknai secara normatif hingga sekarang. Karena 
itu, penyebutan anak selalu disandarkan pada nama ayahnya. Ayah/ 
suami berkewajiban mencari nafkah, sedang istri menyerahkan kewajiban 
reproduksinya. Tidak hanya itu, kewajiban suami, menurut figih, menjadi 
diperluas selain memberi nafkah, suami juga mengurus segala urusan rumah 
tangga seperti memasak, mencuci pakaian, merawat anak. Bahkan, jika 
suami dapat “menyusui”, mungkin ia juga berkewajiban untuk menyusui 
anak. Ini dapat dilihat dari pemahaman literal kewajiban suami untuk 
memberi upah istri sebagai imbalan menyusui anaknya. Pembantu rumah 
tangga untuk menggantikan dirinya (ayah/suami). Perempuan lain untuk 
menyusui anak jika dikehendaki. Sementara istri hanya khusus disediakan 
untuk memenuhi urusan reproduksi (melayani seks suami dan melahirkan) 
saja. 

Standar formal figih ini ternyata berbeda dengan realitas, terutama 
di Indonesia. Dalam standar formalnya, kaum ibu begitu dimanjakan 
hanya dengan kewajiban yang sangat minim. Namun, dalam realitasnya 
kaum ibu memiliki beban berat selain harus menanggung sendiri urusan 
reproduksinya, ia juga dibebani dengan pekerjaan rumah tangga, bahkan di 
antara mereka juga bekerja mencari nafkah. Sementara kebanyakan kaum 
bapak seolah tidak memperdulikannya. Sudah seperti itu, kebanyakan para 
suami berlaku semena-mena terhadap hak atas reproduksi istrinya. Bahkan 
pekerjaan istri baik di ranah publik ataupun domestik tidak diperhitungkan. 
Ia tetap diposisikan sebagai “kanca wingking” yang mana keputusan keluarga 
sering didasarkan pada keputusan sepihak suami. 


Diskriminasi ini agaknya bermula dari pemahaman yang kurang 
tepat terhadap ayat tersebut, yaitu dipahami sebagai ayat normatif yang 
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pemahaman literalnya diberlakukan secara universal. Padahal ayat ini 
adalah ayat yang sangat terikat dengan konteks budaya dan tradisi yang 
ada saat turunnya. Dengan demikian, ayat ini secara literal harus dimaknai 
sebagai upaya/metode Al-Gur'an untuk mendekati audiens pertamanya, 
karena sangat tidak mungkin sebuah kitab suci itu dapat membumi, jika 
menjauhi sama sekali konteks audiensnya. 


Pesan Utama (Maghza) dari Ayat 


Ayat ini memiliki pesan universal yang tersirat di dalamnya dan 
sebenarnya juga tersurat di akhir redaksi ayatnya, namun sering terabaikan. 
Berikut beberapa pesan utama dari surah al-Bagarah (2): 233. 


Pertama, Tidak ada peng-kotak-kotakan atau peran paten antara 
kewajiban suami dan istri secara umum. Semua tugas terkait dengan 
rumah tangga ditanggung bersama antara suami istri. Ayat ini memang 
membicarakan kewajiban suami untuk memberi nafkah kepada anak dan 
istrinya, terutama di kala si istri sedang menyusui. Dalam kondisi-kondisi 
seperti ini seorang perempuan sangat membutuhkan perlindungan dan 
pemenuhan nafkah dari suaminya, karena peran reproduksi ini tidak bisa 
digantikan oleh suami, sehingga tuntutan nafkahlah yang lebih ditekankan 
kepada suami. 


Adapun di kala istri sedang tidak menanggung peran reproduksinya, 
kewajiban nafkah bisa ditanggung bersama. Karena pada dasarnya hak 
bekerja itu tidak hanya dikhususkan untuk kaum laki-laki.” Di sisi lain, 
pendapatan suami juga tidak bisa dijamin akan selamanya lancar dan 
selamanya dapat memenuhi semua kebutuhan keluarga. Jika hanya 
mengandalkan dari satu orang saja, keberlangsungan keluarga tentu dapat 
terhambat. Dengan demikian kewajiban nafkah dan mengurus rumah 


sebenarnya dapat dilakukan secara bersama-sama dan fleksibel.” 


22 Lihat O.S. al-Jumu'ah (62):10, 0.5. al-Bagarah (2): 3, 267, O.S. at-Talag (65): 7. 
23 Bandingkan dengan Fagihuddin Abdul Kodir, Gira'ah Mubadalah: Tafsir Progresif untuk Keadilan 
Gender dalam Islam (Yogyakarta: IRCiSoD, 2019), 375. 
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Contoh fleksibilitas peran suami istri (ayah ibu) dapat dilihat dalam 
sejarah kehidupan Rasulullah, di mana Khadijah Ra., istri Rasulullah, 
adalah seorang pengusaha sukses. Bahkan dalam hadis diceritakan bahwa 
Rasul juga melakukan pekerjaan untuk melayani keluarga, menjahit baju, 
memperbaiki sepatu, dan sebagainya.2 Cerita semisal juga dapat ditemui 
dalam kehidupan para sahabat. Salah satu contohnya, ketika Usman tidak 
ikut perang Badar karena harus merawat istrinya (Rugayyah) yang sedang 
sakit, Rasul mengapresiasi apa yang dilakukan oleh “Usman bahwa dengan 
apa yang dilakukan olehnya, ia telah mendapatkan pahala sebagaimana 
orang yang ikut dalam perang Badar sekaligus ia juga mendapatkan harta 
rampasan perang. 

Kedua, nasab anak sebenarnya tidak hanya disandarkan kepada 
ayahnya atau garis keturunan laki-laki. Dalam sejarah, kita melihat bahwa 
garis keturunan Hasan dan Husain itu disandarkan kepada kedua orang 
tuanya (Fatimah bint Muhammad dan “Ali ibn Abi Talib). Bahkan, kaum 
muslimin menaruh rasa hormat kepada keduanya (Hasan dan Husain) 
dengan menyandarkan garis keturunannya kepada Muhammad Rasulullah 
(garis keturunan ini melalui Fatimah). Ini berarti ada pengakuan garis 
keturunan tidak hanya melalui ayah tapi juga melalui ibu. Selain itu, dapat 


kita lihat dalam penentuan ahli waris, yang mana 9.5. al-Nisa' (4):12 (53 
LNG 33A SI TT EL BK SL TOL oreo 3 De aa - 8, 
(“dan bagimu (para suami) adalah seperdua dari harta yang ditinggalkan 
oleh istri-istrimu, jika mereka (para istri) tidak memiliki anak. Jika mereka 
(para istri) memiliki anak, maka kalian mendapatkan seperempat dari 


harta yang ditinggalkan...”). Dengan jelas ayat ini menyebutkan bahwa 
anak tidak hanya disandarkan kepada ayahnya tetapi juga kepada ibunya. 


24 Lihat Hadis no. 676, “Bab Man Kana fi Hajati Ahlihi Faugimati as-Salatu Fakharaja” Muhammad 
ibn Ismail al-Bukhari, Sahih al-Bukhart, juz 1 (t.p.: Dar Tag an-Najah, 1422 H), 136. 

25 Lihat Hadis no. 24903, Bab Musnad an-Nis#': Musnad as-Siddigah Wisyah Bint as-Sidig Ra., Abu 
“Abd Allah Ahmad Ibn Muhammad Ibn Hanbal, Musnad Ahmad, Juz 41 (t.tp.: Mwasasah ar-Risalah, 
2001), 390. Lihat pula Hadis no. 26239, juz 43..., 289. 

26 Lihat Hadis no. 3131, “Bab Iza Ba'asa al-Imam Rasulan fi Hajah aw Amarahu bi al-Mugam hal Yushamu 
lah”, al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, juz 4.., 88. 
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Contoh lain dapat dilihat pula dalam surah al-A'raf (7):150 (S A Gp Je 
La At 13365 & Pan 233) (“(Harun) berkata: “wahai anak ibuku! Kaum 


ini telah menganggapku lemah dan hampir saja mereka membunuhku”). 
Dalam ayat ini Nabi Harun memanggil Nabi Musa dengan menyandarkan 
pada ibunya “Ibn umm"” (anak ibuku) tidak dengan sebutan “anak bapakku”. 


Ketiga, ayat ini menekankan adanya musyawarah antara suami istri/ 
ayah ibu dalam memutuskan persoalan-persoalan keluarga, tidak hanya 
dalam masalah penyusuan anak saja, tapi juga dalam semua urusan keluarga. 
Walaupun secara literal ayat ini hanya membicarakan tentang musyawarah 
dalam penyusuan anak, namun bisa diambil pemahaman bahwa penyusuan 
dalam ayat ini hanya merupakan contoh yang mudah dipahami oleh 
masyarakat awal penerima wahyu. Bahkan, mayoritas ulama memahami 
bahwa ayat ini berkaitan dengan ibu yang memiliki anak tersebut dalam 
keadaan sudah bercerai dengan suaminya (ayah si anak). Jadi, walaupun 
suami istri sudah bercerai mereka juga harus memusyawarahkan terkait 
dengan hak-hak anak. Apalagi ketika posisi mereka masih dalam hubungan 
perkawinan, tentu hal ini lebih ditekankan lagi dan tidak hanya pada urusan 
penyusuan anak, tapi semua urusan keluarga. 


D. Kesimpulan 


Pertimbangan konteks dalam memahami sebuah ayatsangat dibutuhkan 
agar pemahaman yang didapatkan tidak menimbulkan diskriminasi. 
Pembagian peran antara suami istri dalam surah al-Bagarah (2): 233 tidak 
bisa dimaknai secara normatif dan paten. Namun kewajiban nafkah bagi 
suami dan reproduksi bagi istri merupakan contoh spesifik dalam kasusnya 
sendiri, yaitu ketika istri harus menjalankan kewajiban reproduksinya yang 
tidak bisa digantikan oleh suami, maka di waktu yang sama suami harus 
dapat memenuhi kebutuhan nafkah dan perlindungan kepada istrinya. 
Sedangkan pada kondisi yang lain suami istri dapat saling membantu dan 
bertukar peran sesuai dengan musyawarah bersama. Wa Allahu a'lam. 
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Abstrak 


Dalam makalah ini penulis membaca O.S. al-Nisa' (4): 3 
dengan perspektif hermeneutika ma'na-cum-maghza. Tujuan 
penulisan makalah ini adalah melakukan reinterpretasi untuk 
menemukan makna baru berupa signifikansi (Maghza) dan 
mengkontekstualisasikannya sehingga lebih relevan dengan 
peradaban dan perkembangan pemikiran umat Islam saat ini. 
Kesimpulan makalah ini adalah: Diskusi terhadap O.S. al-Nisa (4):3 
yang diwarnai dengan perdebatan persoalan poligami telah menyita 
perhatian kita dari pesan utama (maghza) yang terkandung dalam 
ayat tersebut, sehingga diperlukan pemaknaan baru (reinterpretasi) 
guna menemukan pesan utama ayat yang lebih fundamental 
dan universal daripada isu poligami. Meskipun secara literal 
ayat ini berbicara tentang kebolehan poligami, namun maghza 
(pesan utama) ayat ini terletak pada larangan terhadap tindak 
ketidakadilan serta perlindungan terhadap perempuan, yakni 
perlindungan terhadap hak-haknya, harta, dan jiwanya (psikologi). 
Oleh karena itu, segala bentuk upaya dalam penegakan keadilan 
serta perlindungan terhadap perempuan, merupakan bentuk nyata 
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pengamalan dari ayat ini. Tidak terkecuali praktik poligami, jika 
dilakukan dengan menciderai nilai-nilai keadilan serta mencurangi 
hak-hak, harta, dan memberikan beban psikologis terhadap 
perempuan, maka praktik poligami yang demikian bertentangan 
dengan pesan utama ayat ini. 


Kata Kunci: Ma'na-cum-Maghza, Poligami, Keadilan, Perlindungan 
Perempuan. 


A. Pendahuluan 


oligami merupakan salah satu tema sosial-keagamaan yang hingga 

saat ini tetap menarik dikaji, didiskusikan dan tetap menjadi pro dan 

kontra. Pemahaman tentang adanya legalitas agama berupa ayat Al- 
Ouran yang membolehkan praktik poligami didukung dengan perilaku Nabi 
saw. yang juga mempraktikkan poligami menjadi dalil (hujjah) utama bagi 
kelompok yang pro terhadap poligami. Pada sisi yang lain, kelompok yang 
kontra terhadap poligami juga menyandarkan argumentasinya kepada ayat- 
ayat Al-Our'an dan al-Hadis. Inilah yang dimaksud oleh Inayah Rohmaniyah, 
bahwa isu poligami tetap akan memunculkan pro dan kontra yang mendasar 
meskipun sama-sama dipahami dengan menggunakan pendekatan agama 
dan dasar normatif yang sama. 


Dalam konteks Indonesia, isu poligami juga masih menjadi isu yang 
hangat untuk diperbincangkan, pro dan kontra masih tetap terjadi. 
Sebut saja, M. Ouraish Shihab termasuk salah satu tokoh mufasir yang 
membolehkan poligami. Selain mufasir, kelompok pro poligami juga berasal 
dari kalangan akademisi, misalnya Makrum yang berargumentasi bahwa 
poligami diperbolehkan dengan syarat adil. Namun, beberapa akademisi 
lain justru menyuarakan sebaliknya. Misalnya, Siti Musdah Mulia yang 


1 Inayah Rohmanjyah, Poligami dalam Perundang-Undangan di Indonesia, dalam “Menyoal Keadilan 
dalam Poligami” (Yogyakarta: PSW UIN Sunan Kalijaga, 2009), 63. 

2 M. Ouraish Shihab manafsirkan OS. (4): 3 sebagai kebolehan berpoligami meskipun dengan disertai 
syarat yang tidak mudah, ia menyebutnya sebagai pintu kecil yang hanya dapat dilalui oleh yang 
sangat amat membutuhkan dan dengan syarat yang berat. Selengkapnya, lihat M. Ouraish Shihab, 
Tafsir Al-Misbah (Jakarta: PT. Lentera Hati, 2016), 2: 410. 

3 Makrum, “Poligami dalam Perspektif Al-Our'an, MAGHZA, vol. 1, no. 2 (2016), 48. 
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mengharamkan poligami, bahkan menyebutnya sebagai selingkuh yang 
dilegalkan. Siti Hikmah ia menyatakan, bahwa poligami lebih berdampak 
kepada kerusakan dari pada kebaikan. Ia juga menyebutkan bahwa 
dalam poligami terjadi pengabaian hak-hak kemanusiaan, menimbulkan 
permusuhan antaristri, dan memicu kekerasan fisik, psikis, ekonomi, juga 
kekerasan seksual.5 Penolakan serupa terhadap poligamijuga dapat dibaca 
dalam artikel yang ditulis oleh Ali Imron HS,” dan Abdillah Mustari. 


Dalam konteks global, isu poligami juga menjadi perhatian beberapa 
tokoh. Imam Besar al-Azhar Ahmed al-Tayeb, misalnya, mengeluarkan 
pernyataan bahwa selama ini banyak praktik poligami yang didasarkan pada 
pemahaman yang salah terhadap Al-Our'an, bahkan al-Tayeb juga menyebut 
poligami sebagai tindak “ketidakadilan” terhadap perempuan.' Pernyataan 
al-Tayeb tersebut memberi gambaran bagaiama peradaban umat Islam 
sudah sangat berkembang dan beradaptasi dengan perkembangan zaman. 
Poligami yang sejak lama dianggap sebagai sunnah Nabi saat ini justru 
dianggap sudah tidak relevan bahkan dianggap sebagai tindak ketidakadilan 
terhadap perempuan. 


Kelompok pro dan kontra terhadap poligami sebenarnya menggunakan 
rujukan normatif yang sama, baik Al-Gur'an maupun al-Hadis. Adapun ayat 
Al-Our'an yang dijadikan rujukan perdebatan seputar isu poligami adalah 
O.S. al-Nisa (4): 3, sebagai berikut: 


33 HD ME BM Ba Yi: Las 0 
eL La isat Tae as 8 S8 3 S3 Gia 


4 Lihat, Siti Musdah Mulia, Islam Menggugat Poligami, (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 
2004), 61. 

5 Lihat Siti Hikmah, “Fakta Poligami Sebagai Bentuk Kekerasan Terhadap Perempuar”, 
SAWWA, vol. 7, no. 2 (April 2012), 19. 

6 Ali Imron HS, “Menimbang Poligami dalam Hukum Islam, Oisthi, vol. 6, no.1 (Januari 2012), 12. 

7 Mustari memaknai OS. (4): 3 dengan tidak berbicara pada persoalan poligami, melainkan pada 
persoalan anak yatim dan perlakuan tidak adail yang mereka terima. Sedangkan maksud dari ayat 
ini adalah manjadikan monogami sebagai tujuan akhir. Lihat Abdillah Mustari, “Poligami dalam 
Reinterpretasi', SIPAKALEBI, vol. 1, no. 2 (Desember 2014), 262. 

8 Lihat https://www.bbc.com/indonesia/dunia-47436741, diakses pada 20 April 2019. 
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8 z Ts PO, & 3 307 
JAE MG AN LA 


“Jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil terhadap (hak-hak) 

perempuan yang yatim, maka kawinilah wanita-wanita (lain) yang 
kamu senangi dua, tiga atau empat. Kemudian jika kamu takut 
tidak akan dapat berlaku adil, maka (kawinilah) seorang saja, atau 
budak-budak yang kamu miliki, yang demikian itu adalah lebih 
dekat kepada tidak berbuat aniaya.” 


Menyebut 0.5. al-Nisa' (4): 3 sebagai ayat poligami nampaknya tidaklah 
berlebihan, karena pada kenyataannya ayat inilah yang dijadikan sebagai 
rujukan perdebatan seputar poligami. Apakah poligami boleh secara mutlak, 
boleh dengan syarat-syarat dan kondisi tertentu, atau tidak boleh sama 
sekali. Semuanya merujuk kepada ayat ini. Pendapat yang mendasarkan 
pada ayat tersebut tidak hanya dapat kita temukan dalam kitab-kitab tafsir, 
melainkan juga dapat kita baca pada kitab-kitab fikih yang banyak diajarkan 
dipesantren-pesantren di Indonesia. kitab Tuhfat al-Labib fi Syarkh al-Tagrib 
karya Ibnu Dagig al-Id, dengan berdasarkan pada ayat di atas membolehkan 
laki-laki merdeka mengumpulkan istri (berpoligami) sampai dengan 
empat, sedangkan untuk budak laki-laki (yang tidak merdeka) hanya boleh 
berpoligami sampai dua.” Penjelasan-penjelasan serupa mengenai poligami 
banyak dijumpai dalam kitab-kitab fikih yang lain. Beberapa mufasir klasik 
bahkan tidak hanya memahami ayat ini sebagai sebuah kebolehan, tetapi 
juga sebagai bentuk legalitas terhadap poligami. Pemahaman seperti inilah 
yang kemudian mendapat banyak kritik dari para pemikir kontemporer. 

Salah satu tokoh yang menyuarakan kritiknya terhadap mufasir 
klasik adalah Ziaudin Sardar. Dalam bukunya Reading the Guran, Sardar 
mengatakan, penafsiran klasik terhadap ayat ini melihat “kebolehan” 
menikah sebagai landasan “legalitas” serta mengesampingan isu-isu kadilan. 
Penafsiran dari “kebolehan” menjadi “legalitas inilah yang disebut Sardar 


9  Khoiruddin Nasution, Perdebatan Sekitar Poligami: Ditinjau dari Perspektif Syari'ah Islam, dalam 
“Menyoal Keadilan dalam Poligami” (Yogyakarta: PSW UIN Sunan Kalijaga, 2009), 123-124. 
10 Ibn Dagig al-Id, Tuhfat a-Labib fi Syarkh al-Tagrib (Dar al-Atlas, t.t,), 314-315. 
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sebagai sebuah kesalahan mendasar (fundamental error)" Mengacu pada 
studi Islam kontemporer, masyarakat Muslim semakin menghendaki 
terciptanya kesetaraan gender (gender eguality),” sehingga penafsiran ayat 
yang bias gender perlu mendapatkan reinterpretasi. Praktik poligami yang 
dilakukan saat ini kerap mengarah kepada tindak ketidakadilan gender, 
yaitu apa yang disebut kekerasan (violence) batin terhadap perempuan.: 


Memahami ayat ini hanya sebatas pada kebolehan poligami akan 
menghadapi arus resistensi yang cukup kuat. Para cendikiawan dan tokoh 
muslim kontemporer menganggap poligami merupakan tindakan yang bias 
gender, sehingga membuat mereka cenderung memilih penafsiran ayat 
Al-Ouran yang mengusung semangat kesetaraan, kemitraan, kerjasama, 
kesalingan, timbal balik dan prinsip resiprokal dalam memahami 
hubungan laki-laki dan perempuan.” Oleh karenanya, diperlukan usaha 
untuk menemukan pesan utama ayat yang lebih bersifat fundamental dan 
universal dari sekedar persoalan poligami. Ketidakberhasilan menemukan 
pesan utama (magsad, maghza) ayat boleh jadi dipengaruhi oleh kekeliruan 
metodologis dan pendekatan dalam memahami ayat. Atas dasar argumentasi 
inilah, penulis menganggap perlu melakukan reinterpretasi terhadap 0.5. 
al-Nisa'(4): 3 dengan menggunakan metodologi yang berbeda sehingga 
menemukan pemaknaan yang berbeda seta lebih relevan dengan konteks 
sosial masyarakat Islam saat ini. 


Memenuhi kebutuhan metodologis tersebut, penulis memilih 
hermeneutika ma'na-cum-maghza" sebagai alat untuk membaca dan 


1  Ziaudin Sardar, Reading the Gur'an: The Contemporary Relevance of the Sacred Text of Islam (New 
York: Oxford, 201), 305. 

12 Diantara tokoh yang menyuarakan kesetaraan gender ialah Asghar Ali Engineer. Dia memaparkan 
agrumentasi-argumentasinya dengan detail tentang kesetaraan antara laki-laki dan perempuan. 
Lihat, Asghar Ali E, The Right of Women in Islam (New York: St. Martin Press, 1996), 41. 

13 — Mansour Fagih, Analisis Gender dan Transformasi Sosial (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001), 15. 

14 Prinsip kesalingan (mubadalah) dalam menafsirkan relasi laki-laki dan perempuan dapat dilihat 
lebih lengkap dalam, Fagihuddin A. Kodir, Gira'ah Mubadalah, Tafsir Progresif untuk Keadilan 
Gender dalam Islam (Yogyakarya: IRCiSoD, 2019), 59. 

15  Hermeneutika ma'nd-cum maghza diperkenalkan oleh Sahiron Syamsuddin. Sebenarnya, istilah 
mana dan maghza sebelumnya telah diperkenalkan oleh Nasr Hamid Abu Zaid, namun konstruksi 
hermeneutika ma'na-cum-maghza lebih dipengaruhi oleh hermeneutika Hans-Georg Gadamer dan 
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menggali kandungan makna yang terdapat pada ayat tersebut. Hermeneutika 
ma'nd-cum-maghza penulis pilih karena memiliki konstruksi metodologis 
yang cukup komprehensif dengan memadukan khazanah keilmuan Al- 
Ouran klasik (Ulum al-Gur'an) seperti analisa bahasa, studi intratekstual 
(munasabat al-ayat), studi intertekstual, sebab turunnya ayat (asbab al- 
nuzul), baik mikro maupun makro, juga menggunakan ilmu bantu dari 
cabang-cabang keilmuan sosial (social sciences), seperti sosiologi dan 
antropologi. Kedua cabang ilmu bantu yang terakhir penulis sebutkan ini 
diperlukan untuk mempertajam analisa konteks turunnya ayat, terutama 
konteks makro. Selain itu, heremeneutika ma'nda-cum-maghza pada salah 
satu tahapan metodologisnya mensyaratkan untuk tetap memperhatikan 
penafsiran-penafsiran terdahulu dengan kritis dan apresiatif.” Hal lain yang 
menarik dari heremeneutika ma'na-cum-maghza ialah bahwa hermeneutika 
ini dapat memposisikan penulis sebagai mufasir dan peneliti sekaligus, 
karena selain menjalani tahapan metodologis interpretasi, penulis juga 
diharuskan membaca dan meneliti produk penafsiran terdahulu. 


Sejauh penelusuran yang penulis lakukan, ada beberapa artikel ilmiah 
yang telah dipublikasikan seputar poligami dan reinterpretasi terhadap O.S. 
(4):3. Pertama, artikel Abdul Jalil yang mendeskripsikan pemikiran Syahrur 
tentang poligami. Di dalamnya dia juga membahas penafsiran 9.S. al-Nisa' 
(4): 3. Artikel ini berkesimpulan kata ma taba lakum min al-nisa' dalam ayat 
tersebut tidak diperuntukkan bagi wanita gadis atau perawan, melainkan 
harus wanita janda yang memiliki anak yatim. Jika wanita yang dipoligami 
bukan janda yang mempunyai anak yatim, maka poligaminya dianggap 
batal.” Kedua, artikel Siti Asiyah. Ia melakukan studi terhadap pemikiran M. 
Ouraish Shihab yang menjadikan O.S. al-Nisa (4): 3 sebagai salah satu fokus 
studinya. Pada akhir kesimpulannya, Asiyah hanya mendeskripsikan ulang 
pemikiran M. Guraish Shihab yang membolehkan poligami dengan syarat 
adil dengan tambahan ungkapan bahwa poligami merupakan pintu darurat 


Jorge Gracia. Lebih lengkap lihat, Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul 
Ouran: Edisi Revisi dan Perluasan (Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press, 2017). 

16 Syamsuddin, Hermeneutika adan Pengembangan Ulumul Gur'an, 141-142. 

17 Abdul Jalil, “Wanita dalam Poligami (Studi Pemikiran Muhammad Syahrur)', Cendekia:Jurnal Studi 
Keislaman, vol. 2, no.1 (Juni 2016), 17. 
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yang sangat kecil, dan belum disertai analisa kritis terhadap penafsiran 
yang dilakukan oleh M. Guraish Shihab.“ Ketiga, artikel Aunur Rafig 
dalam tulisannya Aunur berkesimpulan bahwa Al-Gur'an tidak secara jelas 
memberikan perintah atau larangan terhadap poligami, yang paling penting 
menurutnya adalah tegaknya keadilan.” Keempat, artikel Abd. Mogsith, 
yang membahas tentang poligami dalam Al-Our'an. Dari sisi judul, artikel 
ini seolah ingin membahas poligami berdasar ayat-ayat Al-Our'an, namun 
kesimpulannya justru cenderung masih sangat umum dengan menampilkan 
pendapat para ulama yang membolehkan menikah maksimal empat istri, 
pendapat beberapa mufasir, serta pendapat para pemikir kontemporer.” 


Makalah ini memiliki perbedaan dengan beberapa studi terdahulu 
sebagaimana telah penulis sebautkan. Artikel Abdul Jalil, Siti Asiyah, dan 
Aunur Rafig merupakan studi tokoh yaitu Muhammad Syahrur, M. Ouraish 
Shihab, dan komparasi pemikiran antara Muhammad Abduh dan Mahmud 
Syaltut, sehingga kesimpulannya hanya berkutat pada kesimpulan yang 
dibuat oleh tokoh yang dikaji penafsirannya. Adapun studi pada makalah 
ini terkait dengan implementasi hermeneutika ma'na-cum-maghza pada 
O.S. al-Nisa' (4): 3 yang memposisikan penulis tidak hanya pada peneliti 
pemikiran tokoh, namun juga sebagai interpreter. 

Artikel Abd. Mogsith sebenarnya merupakan penelitian tematis, namun 
terdapat kelemahan dalam struktur penulisasnnya. Pada artikelnya, penulis 
tidak menemukan adanya alur metodologis yang jelas sehingga kesimpulan 
yang dibuat justru melebar dari tema inti yang dibahas. Dalam makalah ini, 
penulis mengaplikasikan hermeneutika ma'na-cum-maghza terhadap O.S. 
al-Nisa' (4): 3, yang di dalamnya memuat konstruksi dan alur metodologis 
yang jelas. Hermeneutika ma'na-cum-maghza akan menangkap makna 
sejarah atau signifikansi fenomenal historis tentang bagaimana sebuah ayat 
dipahami pada waktu ia diturunkan, serta mengungkap makna signifikansi 


18 Siti Asiyah, Dkk., “Konsep Poligami Dalam Alguran: Studi Tafsir Al-Misbah Karya M. Guraish Shihab”, 
Fikri: Jurnal Kajian Agama Sosial dan Budaya, vol. 4, no. 1 (Juni 2019), 99. 

19  Aunur Rafig, “Keabsahan Poligami Perspektif Muhammad Abduh dan Mahmud Syaltut”, Ulul Albab, 
vol. 3, no. 2 (2001), 168. 

20 Abd. Mogsith, “Tafsir Atas Poligami Dalam Al-Ourar', Karsa, vol. 23, no.1 (Juni 2015), 
147-148. 
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fenomenal dinamis (maghza), yaitu tentang bagaimana seharusnya ayat ini 
dipahami dalam konteks saat ini. 


Secara keseluruan, studi pustaka yang telah penulis sebutkan masih 
menjadikan poligami sebagai isu sentral dalam menafsirkan O.S. al- 
Nisa'(4): 3. Berdasar pada kenyataan inilah, penulis akan mengaplikasikan 
hermeneutika ma'na-cum-maghza untuk membaca ulang (reinterpretation) 
O.S al-Nisa (4): 3 guna memunculkan isu sentral lain yang lebih fundamental 
dan universal. Artikel ini berusaha menjawab dua pertanyaan, yaitu, apa 
maghza (pesan utama) yang terkandung O.S. al-Nisa' (4): 3? Bagaimana 
kontekstualisasi dari maghza yang terkandung pada ayat tersebut? 


B. Pembahasan 
1. Dinamika Penafsiran O.S. al-Nisa' (4):3 
a. Penafsiran Mufasir Klasik Terhadap O.S. (4):3 


Ibn Jarir al-Tabari, salah satu mufasir klasik yang karyanya menjadi 
rujukan banyak mufasir lain, dalam tafsirnya mengutip pendapat dari Abu 
Ja”far yang menyebutkan telah terjadi perbedaan pendapat dikalangan ahli 
tawil dalam menjelaskan ayat ini. Namun, menurut al-Tabari pendapat 
yang paling utama dalam menafsirkan ayat ini bahwa larangan menikahi 
anak yatim karena khawatir tidak mampu berlaku adil juga berlaku untuk 
perempuan-perempuan lain dengan kekhawatiran yang sama, tetapi boleh 
menikahi perempuan lain sampai dengan empat dengan syarat tidak adanya 
kekhawatiran akan berbuat sewenang-wenang terhadap mereka.” 


Tidak jauh dari pendapat al-Tabari, Ibn Kasir juga menyatakan 
kebolehan poligami dengan mengatakan bahwa wanita yang bisa dipoligami 
banyak jumlahnya dan Allah tidak mempersulit untuk menikahi mereka.? 
Sedangkan al-Maraghi juga menafsirkan ayat ini sebagai kebolehan poligami. 
Namun, kebolehan poligami yang dimaksud al-Maraghi haruslah dengan 
syarat-syarat sebagai berikut: (1) ketika seorang istri tidak dapat memberikan 
keturunan, (2) ketika istri sudah tua dan menopause (tidak dapat hamil 


21  Al-Tabari, Tafsir Al-Tabari (Jakarta: Pustaka Azam, 2008), 6: 394. 
22 Ibn Kasir, Tafsir al-Our'an al-Azim (Kairo: Dar Ibnu Jauzi, t.t.), 3: 9. 
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lagi), sedangkan suami menginginkan anak, (3) tekanan libido suami yang 
tinggi sehingga tidak cukup dengan satu istri, dan (4) bila dalam sebuah 
negara jumlah wanita lebih banyak dari laki-laki dengan perbandingan 
yang mencolok.8 Namun, pada bagian akhir dalam menafsirkan ayat ini, 
al-Maraghi memberikan pernyataan bahwa poligami bertentangan dengan 
citra kasih sayang dan ketenangan jiwa dalam hidup bersama dengan wanita, 
sedangkan hal tesebut adalah tiang-tiang penyangga kebahagiaan hidup 
berumah tanggga.“ 


Dari beberapa penadapat para mufasir klasik yang telah penulis 
sebutkan, penulis dapat memberikan analisa secara global bahwa mufasir 
klasik memaknai pesan utama O.S. al-Nisa' (4): 3 sebagai ayat yang 
membolehkan poligami sampai dengan empat dengan syarat mampu 
berlaku adil. Penekanan pemaknaan tersebut terlihat dari diperpanjangnya 
penjelasan-penjelasan mengenai kebolehan dan syarat-syarat poligami. 
Namun, sebenarnya embrio penolakan terhadap poligami secara samar 
sudah mulai terbaca dari ungkapan al-Maraghi yang mengatakan bahwa 
poligami bertentangan dengan citra kasih sayang. 


b. Penafsiran Mufasir Kontemporer Terhadap 0.5. (4): 3. 


Wahbah al-Zuhaili dalam tafsirnya al-Tafsir al-Munur fi al-Agidah wa 
al-Syart'ah wa al-Manhaj mengelompokkan ayat ini dengan ayat ke-empat 
dan memberinya sub judul: ibahat ta'addud al-zaujat ili arba'wa wujub ita 
al-mahr (kebolehan berpoligami sampai empat dan kewajiban memberikan 
mahar). Dari pemberian judul ini, pembaca dapat dengan mudah membaca 
arah penafsiran al-Zuhaili terhadap ayat ini bahwa ia termasuk mufasir 
yang menangkap isu sentral ayat ini pada kewajiban pemberian mahar 
dan kebolehan berpoligami sampai dengan empat. Al-Zuhaili mengatakan 
bahwa asalkan seseorang mampu berlaku adil secara materi, maka ia boleh 
berpoligami, dan tidak ada keharusan berlaku adil persoalan non-materi 
(persoalan hati), karena menurutnya keadilan persoalan hati dan cinta kasih 
adalah sesuatu yang mustahil bisa dilakukan.” 


23 Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi (Beirut: Dar al-Kitab al-“Alamiyah, 2007), 2: 151-152. 
24  Ibid, 2:152. 
25  Wahbah al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir, 235. 
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Nampaknya penafsiran al-Zuhali terhadap ayat ini nyaris serupa dengan 
apa yang telah dilakukan oleh para mufasir klasik yang telah penulis sebutkan 
sebelumnya, yang menekankan pemaknaan ayat ini pada kebolehan 
berpoligami asalkan mampu berlaku adil. Namun, lain halnya dengan Ibn 

“Asyur, dalam tafsirnya al-Tahrir wa al-Tanwir mengatakan bahwa ayat ini 
bukan merupakan ayat tentang disyariatkannya menikah (lebih dari satu 
wanita), karena perintah menikah (amar) di dalamnya digantungkan kepada 
kondisi kekhawatiran bertindak curang terhadap anak yatim.” Menurut Ibn 

“Asyiur, pada ayat ini terdapat redaksi kalimat yang memiliki relasi jawab dan 
syarat, yakni adanya perintah menikah sebagai jawab, sedangkan kondisi 
kekhawatiran berlaku tidak adail terhadap anak yatim sebagai syarat. Hal 
ini berarti kebolehan berpoligami bukan kebolehan cuma-cuma, akan tetapi 
merupakan kebolehan bersyarat, yakni adanya kekhawatiran akan berlaku 
tidak adil terhadap anak yatim.” Jika syarat tidak terpenuhi, maka secara 
otomatis gugurlah kebolehan itu. 

Penafsiran yang sedikit berbeda dapat kita lihat pada karya Muhammad 
Syahrur, al-Kitab wa al-Our an. Ta mengatakan bahwa kalimat fankihu ma taba 
lakum min al-nis@', ialah berbicara tentang para ibu anak yatim. Sehingga 
Syahrur berpendapat bahwa batas kuantitas maksimal perempuan yang 
boleh dinikahi adalah empat, dan ketentuan bagaimana kondisi perempuan 
(al-kaif) adalah janda yang memiliki anak yatim. Sehingga, makna kalimat 
“fa in khiftum an la ta'dilu fa-wahidah” adalah keadilan antara anak-anaknya 
dengan istri pertama dan anak-anaknya dari istri kedua dan selanjutnya, 
bukan adil antara istri pertama, dan istri-istri berikutnya.” 


Pada sisi yang lain, Rasyid Rida memiliki pandangan tersendiri terkait 
ayat ini yang ia tuangkan dalam Tafsir al-Manar. Ia dengan tegas menyatakan 
hukum poligami pada masa sekarang ini adalah haram gat'. Ia menyatakan 
bahwa seorang laki-laki yang memiliki dua istri atau lebih dan tinggal dalam 
satu rumah, maka akan menjadikan kehancuran dalam rumah tersebut, 


26 Muhammad al-Tahir ibn Asyir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis: al-Dar Tunisiyah li al-Nasyr, 
1984), 6: 222. 

27 Ibid. 

28 Muhammad Syahrur, al-Kitab wa al-Gur'an (Beirut: Syarikat al-Matbur'at li al-Tauzi wa al-Nasyr, 
2000), 599. 
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karena antaristri akan terjadi permusuhan, antaranak juga akan terjadi 
permusuhan. Atas dasar inilah, Rasyid Rida berpendapat bahwa saat ini 
hukum poligami harus berubah, juga dengan berdasarkan pada kaidah ushul 
fikih, “dar'al-mafasid mugaddam @la jalbi al-masalih (mencegah keburukan- 
keburukan harus didahulukan daripada menarik kebaikan-kebaikan), maka 
hukum poligami menjadi haram gat'i karena kekhawatiran tidak mampu 
berlaku adil. 


Dari beberapa pendapat mufasir yang telah penulis sebutkan, 
nampaklah dinamika dan keberagaman penafsiran terhadap ayat ini. Kita 
dapat melihat bahwa Syahrur mengatakan poligami hanya boleh dilakukan 
dengan wanita janda yang memiliki anak, Ibn Asyiir, yang menafsirkan ayat 
ini dengan memberikan penekanan terhadap kondisi anak yatim, bukan 
pada persoalan disyariatkannya menikah atau poligami. Begitu pula Rayid 
Rida yang menyatakan keharaman poligami secara gat'i. Sampai di sini, kita 
sudah dapat menangkap penafsiran Ibn Asyur memperlihatkan adanya 
pergeseran isu sentral terhadap O.S. al-Nisa' (4): 3, sedangkan argumentasi 
Syahrur dan Rasyid Rida secara jelas menemukan bentuk baru bahkan 
antitesa dan tidak lagi mengikuti penafsiran mainstream para mufasir 
sebelumnya. 


2. Implementasi Hermeneutika Ma'na-cum-Maghza 


Berikut ini akan penulis uraikan tahapan demi tahapan interpretasi 
terhadap O.S. al-Nisa' (4): 3 menggunakan hermeneutika ma'na-cum- 
maghza. 


a. Latar belakang historis 


Pembahasan mengenai konteks historis turunnya ayat akan penulis 
jelaskan dari dua sisi, sebab umum atau makro (asbab al-nuzulal-“ammah) 
dan sebab khusus atau mikro (asbab al-nuzulal-khassah). Sejarah mencatat 
bahwa pada masyarakat Arabia pra-Islam dasar kesatuan keluarga adalah 
patriarchal-agnatic, di mana sekelompok masyarakat menurun secara 
langsung melalui garis laki-laki dari seorang nenek moyang dan berada 


29 Rasyid Rida, Tafsir al-Manar (Mesir: Dar al-Manar, t.t.), 4: 350. 
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di bawah otoritas laki-laki yang tua atau laki-laki kepala keluarga. Status 
perempuan merupkan kelompok inferior, sehingga mereka bukan 
merupakan warga yang penuh. Perkawinan yang harmonis melahirkan 
kebesaran klan, jika pihak perempuan terbukti serong, maka klan yang 
bersangkutan menjadi dipermalukan. Namun demikian, bersamaan budaya 
klan agnatic, Lapidus juga mengakui bahwa beberapa bentuk perkawinan 
poliandri antara seorang wanita dengan sejumlah laki-laki dengan keragaman 
tingkat kepermanenan dan pertanggungjawaban keturunan. Di dalamnya 
“perkawinan sementara” juga terkenal di kalangan masyarakat Arabia. 
Sedangkan perkawinan poligami memiliki pola pengaturan yang berbeda- 
beda, dari mengumpulkan sejumlah istri dalam satu tempat tinggal, sampai 
dengan pengaturan di mana seorang laki-laki yang memiliki sejumlah istri 
menempatkan mereka dalam tempat tinggal yang terpisah, dan laki-laki 
tersebut akan mengunjungi mereka atas dasar penggiliran.” 


Persoalan yang paling disoroti dalam masalah perkawinan poligami 
ini adalah tidak adanya norma tunggal yang diterima secara universal. 
Teramat sedikit orang yang menjalankan kewajiban-kewajiban ideal 
dalam hal distribusi properti, perlindungan wanita, atau mengasuh anak. 
Mencermati fakta sejarah dan konteks sosial-budaya masyarakat Arab pra- 
Islam tersebut, dapat kita pahami bahwa budaya poligami telah sejak lama 
dikenal oleh bangsa Arab, bahkan juga dikenal budaya poliandri. Sampai 
di sini, kita dapat berkesimpulan bahwa poligami bukanlah budaya yang 
berasal dari ajaran Islam, namun budaya ini telah ada sejak lama dikenal 
dan dipraktikkan oleh masyarakat Arab pra-Islam. 

Sementara itu, sisi historis mikro (asbab an-nuzul al-khassah) ayat ini, 
menurut Maulana Muhammad Ali, sebagaimana dikutip oleh Asgar Ali, 
diturunkan menyusul berakhirnya perang Uhud yang menelan banyak 
korban yakni 70 orang dari 700 orang pasukan laki-laki. Waktu itu banyak 
perempuan Muslim yang menjadi janda dan anak-anak perempuan yang 
yatim. Dalam konteks sosial yang berlaku saat itu, jalan terbaiknya adalah 


30 IraM. Lapidus, Sejarah Sosial Umat Islam, terj. Gufron A. Mas'adi, (Jakarta: PT. RajaGrafindo Persada, 


1999), 42. 
3 Ibid, 43. 
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memperbolehkan poligami dengan janda dan anak-anak perempuan yatim, 
dengan sayarat hanya empat istri dan dapat berlaku adil.? Kondisi sosial 
dengan banyaknya perempuan yang berstatus janda pasca peperangan 
merupakan konseskuensi budaya patriarkhi masyarakat Arab yang tidak 
melibatkan peran wanita, sehingga jika dalam sebuah peperangan memakan 
koban, maka korban terbunuh pasti laki-laki dan menyisakan banyak janda 
dan anak yatim. 


Mengenai kondisi sosial masyarakat Islam pasca perang Uhud, dan 
menjadi salah satu latar belakang turunnya ayat ini, juga dikatakan oleh 
Ziaudin Sardar. Menurutnya, ayat ini diturunkan dalam kondisi sosial kota 
Madinah yang terdapat banyak anak yatim sebagai konsekuensi banyaknya 
umat Islam laki-laki yang gugur dalam dua pertempuran terakhir. 


Sumber lain menyebutkan bahwa turunnya ayat ini berhubungan 
erat dengan anak yatim. Informasi ini bersumber dari Aisyah RA, ketika ia 
ditanya oleh Aurah bin al-Zubair tentang ayat wa in khiftum an la tugsitu 
fi al-yatama, maka Aisyah menjawab: “Wahai anak saudariku, anak yatim 
(yang dimaksud dalam ayat ini) berada dalam pemeliharaan walinya, ia 
berserikat dalam harta walinya, dan walinya menginginkan hartanya dan 
kecantikannya, maka walinya menginginkan untuk menikahinya dengan 
tanpa berlaku adil dalam pemberian mahar seperti yang diberikan kepada 
perempuan-perempuan yang lain, maka dilaranglah menikahi mereka 
(anak yatim) kecuali dapat berlaku adil kepada mereka sehingga mereka 
mendapatkan mahar yang tertinggi, lalu mereka diperintahkan untuk 
menikahi wanita-wanita yang baik bagi mereka (wali yatim) selain mereka 
(anak-anak yatim). Lalu Aisyah berkata: dan orang-orang meminta fatwa 


32  Asghar Ali Engineer, Hak-Hak Perempuan dalam Islam (Yogyakarta: LSPPA, 2000), 154-155. Mengenai 
jumlah korban kaum Muslim dan kaum Musyrikin pada waktu itu, para ahli sejarah berbeda 
pendapat. Misalnya, Muhammad Ridha menyebutkan bahwa tentara Muslim yang syahid dalam 
Perang Uhud berjumlah 74 orang dan dari kalangan kaum musyrikin sebanyak 23 orang. Lihat 
Muhammad Ridha, Sirah Nabawiyahy Sejarah Lengkap Perjalanan Hidup Nabi, terj. Anshori Umar, 
(Bandung: Irsyad Baitus Salam, 2010), 472. 

33  Ziaudin Sardar, Reading the Guran, 305. 
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kepada Rasulullah saw., setelah ayat ini turun. Lalu Allah menurunkan ayat: 
wa yastaftiinaka fi al-nisa:” 

Pendapat serupa tentang peristiwa yang menjadi latar belakang turunnya 
ayat ini diungkapkan oleh Misbah Mustofa. Ia mengatakan, pada waktu itu 
ada orang yang mempunyai sepuluh anak yatim dalam pemeliharaannya, 
ada yang delapan dan sudah menjadi istrinya. Akan tetapi mereka tidak 
memperlakukan anak-anak yatim yang telah diperistri itu dengan adil. Pada 
zaman itu, jika ada anak perempuan yatim yang cantik dan kaya, banyak 
yang menginginkan untuk menjadi walinya, sehingga dapat menikahinya 
karena hartanya, kemudian turunlah ayat ini: “wa in khiftum an la tugsitu.” 

Beberapa informasi latar belakang historis mikro turunnya ayat ini 
sebagaimana disebutkan di atas, memberikan penjelasan bahwa ayat ini 
diturunkan sebagai respon terhadap perilaku tidak terpuji yang dilakukan 
oleh masyarakat Arab pada waktu itu, yaitu menikahi anak yatim dengan 
motif nafsu penguasaan atas kecantikan dan hartanya. Adapun kemudian 
ayat ini bersambung dengan persoalan poligami, adalah bentuk tawaran 
solusi atas problematika yang dihadapi saat itu. Poligami sampai dengan 
empat istri merupakan konsekuensi logis yang harus diambil karena Al- 
Ouran telah melarang para wali menikahi anak yatimnya. 


b. Analisa Bahasa 
1) Kata tugsitu dan tadilu 

Kata tugsitu dan tadilu dalam ayat ini, umumnya merujuk pada 
makna yang sama, yaitu adil atau bersikap pertengahan. Namun, keduanya 
sama-sama mempunyai makna lain yang saling bertentangan satu sama 
lain. Disebutkan dalam kamus al-Wujuh wa Naga'ir bahwa kata tugsitu 


34 Teks hadis lebih lengkap dapat dilihat di dalam al-Imam al-Bukhari, Sahih al-Bukhari (Lebanon: 
Dar al-Kutb al-Ilmiyah, 2009), 3:72. Beberapa Mufasir juga sependapat bahwa kisah tentang wali 
anak yatim yang hendak bersikap tidak adil perihal pemberian mahar kepada anak yatim yang akan 
dinikahinya inilah yang menjadi sebab latar belakang diturunkannya Surat (4): 3 ini. Misalnya, M. 
Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah (Jakarta: PT. Lentera Hati, 2016), 2: 409. 

35 Misbah Mustofa, al-Iklil fe Ma'ani Tanzil (Surabaya: Al-Ihsan, t.t.), 4: 574-575. 


108 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


memiliki dua bentuk makna, yakni adl (adil)? dan al-mail wa al-jur'an 
al-hag (menyimpang dari kebenaran). Sedangkan kata adl memiliki lima 
bentuk makna,2 yakni: fida' (tebusan), al-insaf (bersikap pertengahan)", 
al-gayimah (senilai)”, syahadat al-tauhid (syahadat tauhid), dan al-syirk 
(menyekutukan Allah).# Namun, dalam pendapat lain ada yang menyatakan 
bahwa kata tugsitu dan ta'dilu merupakan dua kata dengan makna yang 
berbeda.# 


Muhammad Syahrur menjelaskan lebih rinci diferensi antara tugsiti 
dan ta'dlii. Menurutnya, gist mempunyai dua makna yang kontradiktif, yaitu 
al-“adl maa al-musa'adah (adil disertai dengantujuan menolong), dan al- 
zulm wa al-jir (dzalim dan aniaya). Begitu juga dengan adalah memiliki dua 
makna yang kontradiktif, yaitu istiwa' (sama, lurus) dan i'wijaj (bengkok). Di 
sisi lain, antara al-gasat dan al-'adl ada perbedaan. Kata al-gist bisa dari satu 
sisi, sedangkan dan al-adl bisa dari duasisi.S Perdebatan mufasir mengenai 
persamaan dan perbedaan makna antara kata adl dan gist ini memberikan 
dampak besar terhadap produk penafsiran. Pendapat tentang bedanya makna 
adl dan gist sebagaiamana diungkapkan Syahrur, kemudian membawanya 


36  Al-Hasan ibn Muhammad al-Damaghani, Gamus Al-Ouran aw al-Wujiih wa Nagair fi al-Guran 
al-Karim (Beirut: Dar al-Ilm al-Malayin), 378. Penjelasan serupa juga terdapat dalam karya Ibn 
Manzur, Lisan al-Arab (Beirut: Dar al-Fikr, 1992), 2839. 

37 OS. al-M#'idah (5):42. 

38 OS. (72J:15. 

39  Al-Hasan bin Muhammad Al-Damaghani, Gamus Al-Guran aw al-Wijiih wa Nadair ft A-Ouran 
al-Karim, 317-318 

40  O.S. al-Bagarah (2): 48. 

41 0.5. al-Nisa (4):3. 

42  O.S. al-M#'idah (5):95. 

43 O.S. al-Nahl (16): 90. 

44 0.5. al-An'am (6): 150. 

45  M. Ouraish Shihab mengatakan, sebagian ulama ada yang menganggap sama antara makna 
tugsitu dan tadilu, namun ada juga yang membedakannya, dengan berkata bahwa tugsitu adalah 
berlaku adil antara dua orang atau lebih, keadilan yang menjadikan keduanya senang. Sedang adil 
adalah berlaku baik terhadap orang lain maupun diri sendiri, tetapi keadilan itu bisa saja tidak 
menyenangkan salah satu pihak. Lihat, M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah(Jakarta: PT. Lentera 
Hati, 2016), 2: 407. 

46 Muhammad Syahrur, al-Kitab wa al-Guran, 597. 
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sampai pada kesimpulan bahwa wanita lain yang boleh dinikahi dalam ayat 
ini adalah janda yang mempunyai anak. 


2) Huruf ma 


Dalam gramatika bahasa Arab, ada umumnya hurf ma, digunakan untuk 
menyebut sesuatu yang tidak memiliki akal (gair agil), sedangkan huruf 
man, merujuk pada benda yang memiliki akal (li al-agil). Namun, dalam ayat 
ini ada pengecualian bahwa huruf ma dalam kalimat ma taba lakum, serupa 
dengan huruf ma saat digunakan untuk bertanya (istifham). Jika seseorang 
bertanya ma tazawwajta? maka yang dikehendaki oleh penanya adalah apa 
sifat wanita yang dinikahi, misalnya perawan atau janda. Sedangkan ketika 
seorang bertanya man tazawwajta? maka yang dikehendaki oleh penanya 
adalah namanya siapa atau nasabnya dari mana?” Analisa ini berimplikasi 
pada perdebatan mengenai wanita mana yang boleh dipoligami, apakah ia 
perawan atau janda? 


Ada pendapat lain yang mengatakan bahwa huruf ma di sini bermakna 
man, ini merupakan pendapat kelompok yang memperbolehkan penggunaan 
ma untuk benda yang memiliki akal. Pendapat lain menyatakan huruf ma 
dalam ayat ini berhubungan dengan pengibaratan sesuatu yang terdapat 
dalam wanita itu sendiri, yakni kurangnya akal, sehingga wanita (yang 
sebenarnya berakal) dirangkai dengan huruf gairu “agil (tidak berakal). 
Ada pula yang berpendapat bahwa, ma tersebut bermakna wagiah 'ala 
al-nau, yakni menyatakan jenis perempuan yang akan dinikahi. Ada pula 
yang memaknai sebagai ma zarfiyyah masdariyyah, yakni saat yang tepat 
untuk menikah." Pendapat yang menyatakan penggunaan huruf ma sebagai 
pertanda kurangnya akal wanita merupakan pendapat yang bias gender 
dan sangat dabateabel. Sampai disini, kita dapat melihat bahwa dalam 
satu kata ma saja, ayat ini telah menimbulkan keragaman penafsiran, bisa 
jadi ma berkenaan dengan usia wanita yang baik dinikahi, mungkin juga 
berhubungan dengan status sosial yakni apakah gadis atau janda. 


47 Ibn 'Asyiur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, 3: 244. 
48 Abu Hayyan Al-Andalusy, Tafsir al-Bahr al-Muhit (Beirut: Dar al-Kutb al-Tlmiyyah, 2010), 3: 170. 
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3) Kalimat fa in khiftum an la ta'dilu fa wahidah 

Dalam menjelaskan kalimat ini, Wahbah al-Zuhaili mengatakan, fa 
w@hidah artinya menikahlah dengan satu perempuan, dan ia (fa wahidah) 
merupakan jawaban dari sayarat fa in khiftum an la tadilu. Pendapat al- 
Zuhaili tersebut dapat dipahami bahwa, jika seseorang khawatir tidak 
dapat berlaku adil dalam berpoligami, maka ia diperintahkan menikahi 
satu perempuan saja. Tetapi, jika ia tidak merasa khawatir maka ia boleh 
berpoligami.“ 

Sebenarnya, dalam ayat ini ada dua kalimat yang memiliki susunan 
jawab dan syarat. Kalimat pertama sebagaimana dijelaskan oleh Wahbah 
al-Zuhaili, dan yang kedua terdapat pada permulaan ayat, fa in khiftum an la 
tugsitu ft al-yatama fankihu mataba lakum min al-nis@i masna wa Sulasa wa 
ruba' Maknanya, kekhawatiran akan berlaku tidak adil terhadap anak yatim 
adalah syarat, dan menikahi wanita lain dua, tiga atau empat adalah jawab. 
Dengan demikian, ketika seseorang tidak punya kekhawatiran berlaku tidak 
adil kepada anak yatim yang dinikahinya, maka kebolehan berpoligami 
(menikah dengan dua, tiga atau empat wanita) menjadi gugur disebabkan 
ketiadaan syarat. Susunan jawab syarat pada permulaan ayat inilah yang 
menurut Ibn Asyur banyak luput dari perhatian para mufasir terdahulu. 


Para mufasir yang mengakui adanya susunan jawab syarat pada 
kalimat fa in khimtum an la ta'dilu fawahidah dengan memaknai bahwa jika 
seseorang tidak mampu berlaku adil maka kebolehan berpoligami menjadi 
gugur, maka seharusnya juga konsisten dengan mengakui adanya susunan 
jawab syarat yang terdapat pada permulaan ayat, yaitu perintah menikahi 
wanita lain dua, tiga, atau empat menjadi gugur jika tidak disertai dengan 
kekhawatiran tidak dapat berlaku adil terhadap anak yatim. 


4) Kalimat au ma malakat aimanukum 

Pada potongan ayat ini terulang lagi penggunaan huruf ma yang 
digunakan untuk menyebut pemilik akal (li al-'agil). Al-Asbahani memberi 
penjelaskan bahwa ma disini mengikuti huruf ma yang sebelumnya. Hal ini 


49  Wahbah Zuhaili, al-Tafsir al-Munir, 232. 
50 Ibn Asyur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, 3: 222. 
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menunjukkan bahwa kebolehan di dalamnya mengikuti kebolehan pada 
yang pertama." Maksudnya adalah bahwa kebolehan yang terdapat dalam 
perintah menikahi wanita lain yang baik juga merupakan kebolehan untuk 
menikahi (perempuan-perempuan) budak yang dimiliki. 

Abu Hayyan juga memberi penjelasan mengenai kalimat ma malakat 
aiminukum, mengapa kepemilikan budak dinisbatkan kepada kata 
aiman (kanan), karena ini bersifat memuji (tifat madh), dan kanan selalu 
dikhususukan dengan kebaikan-kebaikan, seperti berinfag dengan tangan 
kanan, perintah makan juga dengan tangan kanan, serta larangan beristinja' 
dengan tangan kanan.? Ini artinya bahwa Al-Guran menampakkan 
keberpihakannya pada persoalan kemanusiaan. Budak yang pada masa 
wahyu diturunkan dianggap sebagai “manusia kasta rendah' yang bisa 
diperlakukan tidak manusiawi, Al-Guran justru menyebutnya dengan 
aiman, yang identik dengan segala sesuatu yang bersifat baik. 


c. Analisa Pesan Utama (maghza) O.S. (4): 3. 


Analisa pesan utama penulis mulai dengan mencermati sisi munasabah 
(hubungan) antara 9.5. al-Nisa (4):3 dengan ayat sebelum dan sesudahnya. 
Ayat sebelumnya al-Nisa (4): 2 mengandung perintah untuk menyampaikan 
harta anak yatim, larangan mengganti harta anak yatim yang baik dengan 
yang buruk, serta larangan memakan harta anak yatim yang kesemuanya 
merupakan dosa besar. Kemudian ayat sesudahnya al-Nisa' (4): 4 berbicara 
mengenai perintah memberikan mahar dengan penuh kerelaan kepada 
wanita yang dinikahi. Mencermati perintah-perintah serta larangan- 
larangan yang terdapat pada ayat sebelum dan sesudahnya membawa 
penulis kepada pemahaman bahwa rangkaian ayat ini (ayat 2, 3, dan 4) 
tidak dapat dipisahkan dari konteks historis yang terjadi pada waktu itu, 
yakni telah terjadinya tindak ketidakadilan yang dilakukan oleh sebagian 
masyarakat Arab terhadap anak yatim. Dari sinilah penulis membangun 
argumentasi awal bahwa maghza ayat ini bukan terletak pada persoalan 
pernikahan atau poligami. 


51 Abi al-hasan “Ali ibn al-Husain al-Asbahani, al-Ibanah fi Tafsili Ma'ani al-Guran (ttp: t.p. 2009), 
13. 
52 Abi Hayyan al-Andalusi, Tafsir al-Bahr al-Muhit, 3:172. 
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Signifikansi fenomenal historis ayat ini adalah telah terjadi tindak 
ketidakadilan terhadap anak yatim dalam berbagai persoalan, terutama 
persoalan pengelolaan harta dan hak mendapatkan mahar yang 
sesuai. Ketidakadilan tersebut dilakukan oleh seorang wali yang dalam 
perlindungannya terdapat beberapa anak yatim, dan wali tersebut ingin 
menikahi anak yatim yang dilindunginya karena tergiur dengan kecantikan 
dan harta anak yatim. Selain itu, wali tersebut juga tidak mau memberikan 
mahar yang sesuai kepada anak yatim yang dinikahinya. Pada sebagian 
kasus, keinginan menikahi anak yatim dan kemudian dapat menguasai 
hartanya adalah akibat seorang laki-laki yang telah habis harta nya akibat 
digunakan unntuk berfoya-foya bersama istri-istrinya yang jumlahnya bisa 
lebih dari sepuluh. Maka turunlah ayat ini yang melarang menikahi anak 
yatim dengan motif-motif tersebut, sekaligus memberi batasan kebolehan 
menikahi wanita maksimal empat orang saja. Pembatasan ini merupakan 
aturan yang dibuat agar meminimalisir pelanggaran terhadap larangan 
yang diturunkan, yakni menikahi anak yatim dengan cara yang tidak adil. 


Signifikansi fenomenal dinamis dari 9.5. al-Nisa' (4): 3 ini bisa kita lihat 
bahwa ayat ini turun dalam konteks memutus mata rantai ketidakadilan 
yang terjadi terhadap anak yatim. Pemutusan mata rantai ketidakadilan ini 
juga sekaligus melindungi anak-anak yatim dan menjamin supaya mereka 
mendapatkan hak-haknya. Pesan-pesan khusus dan spesifik yang terjadi 
pada masa pewahyuan pada ayat tersebut, kiranya dapat ditarik pada masa 
saat ini kedalam pemaknaan yang general dan universal. Dengan demikian, 
penulis berargumentasi bahwa pesan utama dalam ayat ini adalah larangan 
terhadap segala bentuk tindak ketidakadilan di manapun, kapanpun dan 
kepada siapapun, dan proteksi terhadap anak perempuan yatim. Kedua 
pesan universal ini kiranya dapat diterapkan dalam kehidupan umat Islam 
saat ini dan sampai kapanpun. 


1) Larangan terhadap tindak ketidakadilan 

Pesan utama dalam ayat ini yang pertama adalah larangan terhadap 
tindak ketidakadilan, atau perintah untuk berlaku adil. Melalui ayat ini, 
Al-Our'an menginginkan terciptanya keadilan dan terhapusnya semua 
kedzaliman di tengah-tengah masyarakat. Keadilan merupakan salah satu 
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nilai fundamental (fundamental value) yang menjadi salah satu ajaran inti 
dalam Islam. Ayat-ayat lain yang membahas perihal keadilan, adalah, antara 
lain, perintah berlaku adil karena keadilan lebih mendekatkan kepada 
ketagwaan O.S. al-Madah (5): 8, perintah menetapkapkan hukum di 
antara manusia dengan adil 9.S. al-Nisa (4):58,# dan perintah berlaku adil 
walaupun terhadap diri sendiri, kedua orang tua, maupun kerabat dekat 
O.S. al-Nisa (4):135.5 

Implementasi penegakan keadilan ini dapat dimulai dari isntitusi kecil 
keluarga, suami adil terhadap istri, istri adil terhadap suami, orang tua 
terhadap anak, serta anak terhadap orang tua, bahkan keadilan terhadap 
diri sendiri. Misalnya dengan bertindak tidak terlalu kikir juga tidak 
terlalu pemurah, tidak terlalu boros juga tidak terlalu hemat, tidak hanya 
berorientasi pada kepentingan duniawi juga tidak pula hanya mengejar 
urusan akhirat. Bersikap pertengahan merupakan bentuk berlaku adil 
terhadap diri sendiri, dan merupakan salah satu wujud nyata pengamalan 
dari ayat ini. 

Penegakan keadilan ini dapat diperluas dalam konteks bermasyarakat dan 
bernegara. Implementasinya dapat dilakukan dengan cara mengoptimalkan 
peran dan tanggungjawab masyarakat. Misalnya, sebagai masyarakat tidak 
boleh hanya selalu menuntut hak tanpa memenuhi kewajiban-kewajiban. 
Begitu pula lembaga-lembaga masyarakat maupun lembaga-lembaga 


53 “Hai orang-orang yang beriman hendaklah kamu jadi orang-orang yang selalu menegakkan 
(kebenaran) karena Allah, menjadi saksi dengan adil. Dan janganlah sekali-kali kebencianmu terhadap 
sesuatu kaum, mendorong kamu untuk berlaku tidak adil. Berlaku adillah, karena adil itu lebih dekat 
kepada takwa. Dan bertakwalah kepada Allah, sesungguhnya Allah Maha Mengetahui apa yang kamu 
kerjakan” 

54 “Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan amanat kepada yang berhak menerimanya, 
dan (menyuruh kamu) apabila menetapkan hukum di antara manusia supaya kamu menetapkan 
dengan adil. Sesungguhnya Allah memberi pengajaran yang sebaik-baiknya kepadamu. Sesungguhnya 
Allah adalah Maha Mendengar lagi Maha Melihat” 

55 “Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu orang yang benar-benar penegak keadilan, menjadi 
saksi karena Allah biarpun terhadap dirimu sendiri atau ibu bapa dan kaum kerabatmu. Jika ia kaya 
ataupun miskin, maka Allah lebih tahu kemaslahatannya. Maka janganlah kamu mengikuti hawa 
nafsu karena ingin menyimpang dari kebenaran. Dan jika kamu memutar balikkan (kata-kata) atau 
enggan menjadi saksi, maka sesungguhnya Allah adalah Maha Mengetahui segala apa yang kamu 
kerjakan” 
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negara yang bertanggung jawab terhadap tegaknya nilai-nilai keadilan 
di masyarakat dapat menjalankan peran dan tanggungjawabnya masing- 
masing. Segala bentuk upaya sekecil apapun dalam menegakkan keadilan 
merupakan wujud pengamalan dari ayat ini. 


2) Proteksi/perlindungan terhadap anak yatim 


Pesan utama kedua dalam ayat ini adalah proteksi/perlindungan 
terhadap perempuan. Pendapat yang sama dapat dilihat dalam Tafsir al- 
Manar karya Rasyid Rida. Dia menyatakan bahwa ayatini memberikan pesan 
perlindungan terhadap hak anak yatim dalam urusan harta dan jiwanya. 
Perlindungan yang penulis maksud di sini adalah perlindungan terhadap 
hak anak yatim dalam menerima mahar yang sesuai, dan perlindungan 
anak yatim terhadap harta peninggalan orang tuanya (warisan), serta 
perlindungan secara psikologis terhadap kemungkinan pernikahan yang 
tidak dikehendaki oleh anak yatim. 


Jika pada masa Nabi anak yatim berada dalam kekuasaan dan 
perlindungan walinya, dalam konteks Indonesia saat ini bisa saja negara 
mengambil alih peran wali dengan tujuan perlindungan dan memastikan 
anak-anak yatim dapat memperoleh haknya dengan baik. Hak-hak anak 
yatim saat ini, boleh jadi berbeda bahkan berkembang dari waktu ayat 
ini diturunkan, tidak lagi hanya pada persoalan harta warisan, mahar 
dan psikologis, namun juga hak-hak yang lain seperti mendapat jaminan 
keberlangsungan pendidikan, kesehatan, gizi yang cukup, dan perlindungan 
dari berbagai macam jenis kekerasan. Ayat-ayat lain dalam Al-Our'an juga 
banyak yang berbicara tentang anak yatim, diantaranya mengurus anak 
yatim merupakan perbuatan yang baik O.S.al-Bagarah (2): 220,” juga 
berkenaan dengan ancaman kepada orang-orang yang memakan harta anak 


56 Muhammad Abduh dan Rasyid Rida, Tafsir al-9ur'an al-Hakitm (Kairo: al-Manar, t.t.), 345. 

57 “tentang dunia dan akhirat. Dan mereka bertanya kepadamu tentang anak yatim, katakalah: 
“Mengurus urusan mereka secara patut adalah baik, dan jika kamu bergaul dengan mereka, maka 
mereka adalah saudaramu, dan Allah mengetahui siapa yang membuat kerusakan dari yang 
mengadakan perbaikan. Dan jikalau Allah menghendaki, niscaya Dia dapat mendatangkan kesulitan 
kepadamu. Sesungguhnya Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana. 
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yatim dengan cara yang dzalim sepeti memakan bara api O.S. al-Nisa' (4): 
10, bahkan Al-Our'an mensejajarkan orang yang menghardik anak yatim 
sebagai salah satu pendusta agama O.S. al-Ma'an (107):1-2.59 


Makna signifikansi dinamis ayat ini (sebagaimana pendapat Rasyid 
Rida) dapat pula diperluas tidak hanya sebagai ayat perlindungan terhadap 
anak perempuan yatim, namun juga terhadap semua perempuan. Dalam 
konteks bernegara, upaya melindungi harta dan hak-hak kaum perempuan, 
melindungi kaum perempuan dari tindak kekerasan yang mengakibatkan 
gangguan fisik dan psikologis, dengan mendirikan Komisi Nasional Anti 
Kekerasan Terhadap Perempuan (Komnas Perempuan), merupakan wujud 
implementasi pengamalan terhadap 9.5. al-Nisa (4): 3 ini. 


C. Kesimpulan 


Diskusi terhadap O.S. al-Nisa (4): 3 yang diwarnai dengan perdebatan 
persoalan poligami telah menyita perhatian kita dari pesan utama yang 
terkandung dalam ayat tersebut. Sehingga diperlukan pemaknaan baru 
(reinterpretasi) guna menemukan pesan utama ayat yang lebih fundamental 
dan universal daripada isu poligami. Meskipun secara literal ayat ini 
berbicara tentang kebolehan poligami, namun maghza (pesan utama) ayat 
ini terletak pada larangan terhadap tindak ketidakadilan serta perlindungan 
terhadap perempuan, yakni perlindungan terhadap hak-haknya, harta, dan 
jiwanya (psikologi). Oleh karena itu, segala bentuk upaya dalam penegakan 
keadilan serta perlindungan terhadap perempuan, merupakan bentuk nyata 
pengamalan dari ayat ini. Tidak terkecuali praktik poligami, jika dilakukan 
dengan menciderai nilai-nilai keadilan serta mencurangi hak-hak, harta, dan 
memberikan beban psikologis terhadap perempuan, maka praktik poligami 
yang demikian bertentangan dengan pesan utama ayat ini. 


58 “Sesungguhnya orang-orang yang memakan harta anakyatim secara zalim, sebenarnya mereka itu 
menelan api sepenuh perutnya dan mereka akan masuk ke dalam api yang menyala-nyala (neraka)” 
59 “Tahukah kamu (orang) yang mendustakan agama? Itulah orang yang menghardik anak yatim.” 
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Abstrak 


Umumnya, berdagang adalah membeli barang kemudian menjualnya 
lagi dengan harga mahal, tetapi sekarang telah lahir sistem short 
selling, yaitu menjual barang orang lain lebih dahulu, kemudian 
baru membelinya dengan harga yang lebih murah. Mekanisme 
ini telah menimbulkan polemik, DSN-MUI berfatwa bahwa short 
selling dalam saham adalah haram karena menjual barang yang 
tidak dimiliki, tetapi anehnya sistem dropship dalam jual beli online 
yang prinsipnya sama dengan short selling dianggap boleh dengan 
alasan wakalah (mewakilkan orang lain untuk melakukan transaksi) 
dan salam (pemesanan). Penelitian ini membahas keabsahan short 
selling di bursa saham dan forex berdasarkan analisis ma'na-cum- 
maghza. Disimpulkan bahwa hadis yang dijadikan dasar larangan 
shortselling bermaksud untuk melindungi pembeli apabila barang 
pesanan tidak sesuai dengan harapan pembeli atau bahkan tidak 
dapat diserahkan dan juga untuk melindungi penjual dari kerugian 
jika barang sudah dibayar oleh pembeli, tetapi harga di toko lain 
ternyata lebih mahal. Namun sebaliknya, kepemilikan dalam saham 
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dan forex dapat diserahkan dalam sekali klik. Harga saham dan 
forex juga dapat dilihat secara transparan oleh pembeli dan penjual, 
sehingga tidak ada pihak yang merasa dirugikan dan transaksinya 
atas dasar saling rela. Dengan realitas tersebut kekhawatiran garar 
sebenarnya tidak terjadi. Oleh karena itu, fatwa larangan short 
selling oleh DSN-MUI sebaiknya ditinjau ulang. 


Keyword: Short selling, saham, forex, ma'na-cum-maghza 


A. Pendahuluan 


euntungan dari berdagang umumnya didapat dari mekanisme 

pedagang membeli barang dengan harga murah kemudian menjual 

lagi dengan harga yang lebih tinggi. Namun, sekarang telah 
berkembang mekanisme short selling (jual kosong) yaitu penjual menjual 
barang orang lain terlebih dahulu (yang belum dimiliki) dengan harga 
mahal, kemudian membeli barang tersebut nanti dengan harga yang murah. 
Mekanisme ini lumrah terjadi di dropship jual beli online, saham, forex, dan 
komoditas. Anehnya, dropship secara online adalah halal sesuai kriteria 
fatwa MUI dengan alasan wakalah (mewakilkan orang lain untuk melakukan 
transaksi) dan salam (pemesanan), tetapi sebaliknya dalam transaksi saham 
dan forex, MUI mengharamkan short selling." Oleh karena itu makalah ini 
ingin membahas hukum short selling menggunakan pendekatan ma'na- 
cum-maghza. 


B. Definisi Short Selling dan Realitas di Bursa 


Mekanisme transaksi short selling (al-bay' ala al-maksyuf) di bursa 
saham adalah investor menjual saham yang tidak ia miliki pada waktu 
akad penjualan, dengan cara meminjam dari broker dan menyerahkannya 


1 Fatwa DSNMUI yang salah satu butirnya melarang short-selling (bay a-madium) tertuang dalam 
Fatwa No: 20/DSN-MUI/IV/2001, pasal g ayat 2, butir b, junto no: 40/DSN-MUI/X/2003, pasal 5 ayat 
2, butir b. 

2 Pendekatan ini ditawarkan oleh Sahiron Syamsuddin dalam buku Hermeneutika dan Pengembangan 
Ulumul Gur'an: Edisi Revisi dan Perluasan (Yogyakarta: Nawesea Press dan Baitul Hikmah Press, 
2017) dalam rangka penafsiran atas teks Al-Our'an. Sebagian langkah metodis pendekatan ini saya 
gunakan untuk menafsirkan teks hadis. 
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kepada pembeli. Investor kemudian menunggu sampai harga saham turun 
lebih murah dan membeli lagi saham tersebut untuk dikembalikan kepada 
broker. Keuntungan Investor didapatkan dari selisih harga penjualan dan 
pembelian. Penjual melakukan proses itu saat ia memperkirakan harga 
akan jatuh. 


Sebagai ilustrasi, berikut ini dicontohkan mekanisme short selling 
dilakukan di pasar saham. Misalnya, Fulan menilai bahwa saham Unilever 
(UNVR) di harga Rp 10.000/lembar adalah mahal dan ia memperkirakan 
harganya akan turun. Fulan lalu membuka aplikasi online trading sahamnya 
dan menjual 1.000 lembar saham UNVR. Selanjutnya, broker akan meminjami 
dan menjualkan 1.000 saham UNVR dengan jaminan saldo Fulan,3 sehingga 
saham UNVR dapat diserahkan kepada pembeli. Hasil transaksi penjualan 
tersebut adalah misalnya, sebesar Rp 10.000.000 (mengabaikan komisi 
dan pajak)," tetapi hasil penjualan ini masih disimpan oleh broker. Jika 
satu minggu kemudian harga UNVR turun menjadi sebesar Rp 9.000/ 
lembar, Fulan kemudian membeli kembali 1.000 lembar saham UNVR 
yang dipinjam untuk dikembalikan kepada broker. Total biaya membeli 
saham adalah Rp 9.000.000 (mengabaikan komisi dan pajak). Pada titik 
ini, Fulan telah menjual 1.000 lembar saham UNVR dan membeli kembali 
1.000 lembar UNVR, sehingga ia tidak lagi memiliki hutang kepada broker. 
Oleh karena itu, dia berhak atas selisih hasil penjualan saham sebesar Rp 


3 Husein Syahatah dan Athiyyah Fayyadh, Bursa Efek: Tuntunan Islam dalam Transaksi di Pasar Modal, 
terj. A. Syakur, (Surabaya: Pustaka Progressif, 2004), 37. 

Muhammad Nafik, Bursa Efek dan Investasi Syariah (Jakarta: PT Serambi Ilmu Semesta, 2009), 203. 

5 Untuk dapat melakukan short selling, investor terlebih dahulu harus membuka akun margin saham 
dengan deposit minimal Rp 200 juta. Dana ini yang akan dijadikan jaminan oleh investor kepada 
broker ketika melakukan short selling, sehingga ketika terjadi kerugian broker akan langsung 
memotong dana investor sebesar kerugian yang terjadi. Kerugian ini terjadi ketika saham yang telah 
di-short-selling harganya naik. Namun, sebaliknya jika saham yang telah di-short-selling harganya 
turun maka terjadi keuntungan dan dana jaminan akan dikembalikan utuh ditambah keuntungan 
yang didapat. 

6 Dalam transaksi pasar sebenarnya, selain komisi yang dibayarkan kepada broker, akan ada dua 
kemungkinan biaya lagi. Pertama, biaya yang dibebankan oleh pihak yang meminjamkan saham. 
Kedua, untuk setiap dividen yang dibayar oleh perusahaan, sementara sahamnya sedang dipinjam, 
short-seller (Fulan) harus memberikan kompensasi kepada pemilik saham yang sebenarnya untuk 
dividen yang merupakan haknya. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 123 


10.000.000 dikurangi pembelian seharga Rp 9.000.000. Dengan demikian, 
ja menghasilkan keuntungan sebesar Rp 1.000.000. Mekanisme inilah yang 
disebut short selling. 


C. Hadis yang Dijadikan dasar untuk Melarang Short Selling 
1. Deskripsi Hadis 


JA BAL ka 3 pia al KAA Uas Kd ita 
SAS Bag al din Ja Ma AN 
pen Pe N ss 

Ke Fa La VE al 5 


Artinya: (Telah menceritakan kepada kami Gutaibah, telah 
menceritakan kepada kami Husyaim dari Abu Bisyr, dari Yusuf bin 
Mahak, dari Hakim bin Hizam, ia berkata: “Aku datang menemui 
Rasulullah SAW, lalu aku katakan: Ada seorang laki-laki yang datang 
kepadaku dan memintaku untuk menjual sesuatu yang tidak ada 
padaku, bolehkah aku membeli untuknya dari pasar kemudian aku 
menjual kepadanya? Beliau bersabda: Jangan kamu menjual barang 
yang bukan milikmu.) (HR Tirmidzi, no. 153) 


Menurut penulis, kata kunci dalam hadis di atas adalah kata inda, yang 
dalam buku hadis sering kali diterjemahkan “milik” sehingga hadis di atas 
diartikan: “Jangan jual apa yang bukan milikmu”. Namun, dari penelusuran 
penulis, pada masa Nabi makna dasar dari kata inda adalah zaraf makan 
(tempat) dan zaman (waktu), contoh: Jd | 5is (saat malam) dan Jasa ia 


(di tembok). Contoh kata inda di dalam Al-Our'an juga bermakna zaraf' 
(di sisi), seperti ayat berikut: 


Il is KH Aa akal GUA 


7 Muhammad ibn Manzhur, Lisan al-Arab (Beirut: Dar Shadr, 1414 H.), 3: 309. 
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Artinya: (Dan mengusir penduduk darinya adalah lebih besar 
(dosanya) disisi Allah) (OS Al-Bagarah 2:217) 


Nampaknya kata 'inda mengalami pergeseran makna dari yang dulu 
bermakna “di sisi” menjadi sekarang diartikan “milik”. Hal ini nampaknya 
menjadikan para ulama mengharamkan menjual barang yang belum 
dimiliki/dibeli dengan dasar hadis di atas. Namun, jika makna dari 'inda 
adalah zaraf (di sisi), maka sebenarnya masih ada celah kebolehan untuk 
menjual barang yang belum dimiliki asal barang tersebut ada di sisi penjual. 


Adapun dalil lain dari al-Our'an yang terkait jual beli adalah: 


BE AA 


Artinya: (Dan Allah menghalalkan jual-beli dan mengharamkan 
riba) (O.S. al Bagarah : 275). 


Namun, ayat di atas terlalu umum menjelaskan kehalalan jual beli dan 
keharaman riba, tidak spesifik berbicara mengenai short selling. Adapun 
prinsip mengenai jual beli disebutkan dalam ayat lain, Allah SWT berfirman: 


- 
- (aa 


SL YP Jb 255 2 Gal ABE YAA pal 


0. £. 


nia PE E 03 —$ 


Artinya: (Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu saling 
memakan harta sesamamu dengan jalan yang batil, kecuali dengan 
jalan perniagaan yang berlaku dengan suka sama suka di antara 
kamu). (OS. An-Nisa : 29). 


Ayat di atas menjelaskan prinsip jual beli bahwa sepanjang penjual 
dan pembeli saling ridha/rela, jujur, adil, tanpa ada unsur kebatilan dan 
kezhaliman, maka bentuk transaksi tersebut diperbolehkan. 
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2. Pendapat Penafsir Klasik terhadap Hadis Short Selling sebagai Hadis 
Normatif 


Pendapat pertama, mengenai hadis 5:5 Pi Ls & Imam Asy-Syafri 
berpendapat bahwa jual beli barang yang tidak terlihat adalah dilarang. Maka 
tidak sah secara mutlak jual beli barang yang tidak kelihatan oleh kedua 
belah pihak atau salah satu pihak saja, meskipun barang itu ada, karenajual 
beli semacam ini mengandung unsur gharar (penipuan: ketidakjelasan). 
Pendapat ini juga mengacu pada hadis yang diriwayatkan oleh Abu Hurairah 
bahwa Nabi SAW telah melarang jual beli yang mengandung gharar. 
Sedangkan jual beli yang tidak terlihat jenis dan macamnya mengandung 
gharar besar.” 


Imam Syafi'i mencontohkan bahwa jual beli seorang budak yang 
pada waktu akad tidak berada di tempat sehingga pembeli tidak dapat 
melihatnya, maka hukumnya batal. Menjual barang yang gaib tidak boleh, 
meski dengan menyebutkan sifatnya. Misalnya, orang berkata, “Saya jual 
kepadamu 1 kg gandum India”, selama gandum itu tidak diperlihatkan tetap 
saja jual belinya tidak sah. Ketika si pembeli mendapati cacat padanya, ia 
boleh mengembalikan (tidak jadi membeli). 


Melihat barang yang diperjualbelikan dianggap cukup mewakili 
informasi akan jumlah, takaran, ukuran, atau timbangannya. Seandainya 
orang berkata, “Saya jual kepadamu seikat gandum ini”, tanpa diketahui 
beratnya, jual beli gandum itu sah selama si pembeli melihatnya secara 
langsung karena ia bisa mengetahui kadarnya lewat intuisi/kebiasaan. Ini 
sudah cukup bagi sahnya jual beli. Akan tetapi, jika si pembeli meyakini 
betul bahwa barang itu ditaruh di atas tanah/lantai yang rata, lantas 
diketahui bahwa ternyata barang itu ditaruh di atas tanah/lantai yang tidak 
rata, sehingga penilaian kadarnya menjadi rancu, maka transaksi (jual beli) 
menjadi cacat hukum." 


8  Wahbah al-Zuhaili, Figh Islam, terj. Abdul Hayyie al-Kattani, dkk. (Jakarta: Gema Insani, 2011), 5: 
130. 

9 Ibid. 

10 Muhammad ibn Idris al-Syafi'i, al-Umm (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2001.), 3: 49. 
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Pendapat kedua adalah pendapat Imam Malik tentang jual beli barang 
yang gaib yaitu apabila orang menjual barang yang tidak dihadirkan sehingga 
tidak dilihat si pembeli, maka ada dua kemungkinan: 


a. Barangitu ada di tempat transaksi, tetapi tidak dapat dilihat, misalnya, 
gula di dalam karung. Jual belinya hanya sah dengan cara dilihat si 
pembeli, selama membuka penutupnya tidak merusak isinya. 


b. Barang itu tidak ada di tempat transaksi, baik ada di luar daerah maupun 
di dalam daerah, baik bisa dihadirkan dengan mudah maupun tidak 
bisa. Maka, jual belinya tidak sah sebab tidak bisa dilihat. 


Jual beli dengan dua kemungkinan tadi hanya sah jika salah satu dari 
dua hal berikut ini terpenuhi: 


a. Spesifikasi barang itu disebutkan jenis dan macamnya 


b. Disyaratkan khiyar ru'ya (jika setelah melihat barang itu pembeli tidak 
cocok, maka ia boleh dikembalikan/tidak jadi membeli). 


Jadi, apabila orang menjual barang yang tidak dilihat si pembeli dan 
tanpa disebutkan spesifikasinya, baik oleh si penjual maupun orang lain, 
maka jual beli tidak sah. Jika spesifikasinya disebutkan, maka jual beli itu 
sah dan si pembeli tidak berhak khiyar (memilih tetap membeli atau tidak 
membeli) setelah melihatnya, kecuali apabila ternyata barangnya tidak 
sesuai dengan spesifikasinya. " 


Pendapat ketiga, menurut Ibn Taimiyyah dan Ibn Gayyim menjual 
barang yang tidak dimiliki dalam kontrak selain salam (akad pemesanan) 
adalah sah, sedangkan, menurut mayoritas ulama fikih (fugaha”), hal tersebut 
tidak sah. Mayoritas fugaha' melarang penjualan sebelum menyerahkan 
kepemilikan, disebabkan oleh adanya kemungkinan gharar, dikhawatirkan 
barangnya mungkin tidak akan diserahkan akibat kerusakan atau faktor lain, 
sehingga transaksi al-bay'al-madum dilarang karena alasan ketidakpastian 
tersebut. 


1 Abdurrahman al-Jaziri, Fikih Empat Madzhab, terj. Chatibul Umam dan Abu Hurairah, (Jakarta: 
Pustaka Al-Kautsar, 2007), 3: 384. 
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Pendapat keempat, al-Garafi berkata bahwa umat Islam telah sepakat 
bahwa boleh hukumnya jual beli dan hutang piutang yang kedua akadnya 
terpisah, tetapi haram menggabungkan dua akad tersebut karena merupakan 
celah terjadinya riba.” Pernyataan serupa juga dinukil Al-Zarkasyi dalam bab 
sadduz zariah (larangan terhadap sarana). 


3. Pendapat Penafsir Modern terhadap Hadis Short Selling 


Pendapat pertama, dari Muhammad al-Sulaiman bahwa jika saham 
yang dipinjam dalam short selling berasal dari pihak lain, bukan milik broker, 
maka hukum transaksinya boleh." Short selling saham ini menyangkut 
dua akad dasar, yaitu (1) akad pinjaman ketika penjual meminjam saham 
dari broker, dan (2) akad penjualan ketika investor menjual saham tanpa 
memilikinya. Dalam proses ini pemilik berharap memperoleh sejumlah 
manfaat finansial. Penjelasan mengenai akad dalam short selling adalah 
sebagai berikut: 


1. Saham Boleh Menjadi Subjek Akad Pinjaman 


Saham merupakan surat berharga yang merepresentasikan penyertaan 
modal ke dalam suatu perusahaan. Adapun secara umum, objek pinjaman 
dibagi atas dua, yaitu barang-barang yang dapat dipertukarkan (misli) dan 
barang yang tidak dapat dipertukarkan (gimi). Barang misli dapat diukur 
dengan berat, volume, panjang, atau jumlah unit yang homogen, sedangkan 
barang gimi adalah unik dan berbeda dengan barang-barang lainnya dari 
jenis dan macam yang sama." Contoh harta yang homogen (misli) adalah 
emas, perak, uang, beras, gandum, jagung, garam dan minyak. Harta yang 
berbeda atau non-homogen (gimi) adalah sesuatu yang sejenisnya tidak 
dapat ditemukan di pasar, atau jika ditemukan, perbedaan akan tetap ada. 
Barang ini mencakup semua sifat-sifat yang tidak dapat ditukar dengan 


12  Ya'gub bin Abdul Wahhab, al-Furug Al-Fighiyyah wa al-Usuliyyah, (Riyad, Maktabah Ar-Rusyd, 1998), 
3:266. 

13 — Muhammad Az-Zarkasyi, al-Bahr al-Muhit fiusul al-fighi, (tk: Dar al-Kutubi, 1994), 7: 91. 

14 Mubarak al-Sulaiman, Ahkam al-Ta'amul fi al-Aswag al-Maliyyah al-Mu@sirah (Riyad: Dar Kuniuz 
Isybelia, 2006), 2: 776. 

15  Erwandi Tarmizi, Harta Haram Muamalat Kontemporer (Bogor: Berkat Mulia Insani, 2017), 370. 

16  Syafei, Figih Muamalah (Bandung: Pustaka Setia, 2001), 36. 
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berat atau pengukuran kapasitas seperti tanah, rumah, binatang, pohon, 
batu berharga atau buku. 


Mayoritas fugaha berpendapat bahwa akad pinjaman untuk barang 
misli dan gimi adalah sah. Argumen ini didasarkan pada hadis berikut: 
“Diriwayatkan oleh Rafi" bahwa Nabi SAW meminjam unta muda, dan 
kemudian menerima manfaat dari unta itu dan memerintahkan Rafi untuk 
membayar orang dengan unta muda yang lain, Rafi" berkata bahwa unta 
yang terdekat yang bisa dia temukan adalah unta berumur enam tahun 
(yang lebih berharga). Kemudian Nabi SAW memerintahkan dia untuk 
memberikannya kepada orang itu, dan menambahkan “yang terbaik di 
antara kamu adalah orang yang terbaik dalam membayar hutangnya.” 


Hadis di atas menyiratkan bahwa unta tersebut tidak terukur secara 
jelas berdasarkan berat atau volumenya. Nilai barang tergantung oleh 
deskripsinya, maka barang non-homogen juga dapat dipinjamkan seperti 
barang-barang homogen yang dapat diukur berdasarkan berat dan 
volumenya. Dengan demikian, baik barang misli maupun gimi adalah boleh 
untuk akad pinjaman." 

Hal yang lebih penting dari pendapat fugah# ini adalah walaupun 
mereka membolehkan pinjaman barang, namun harus dikembalikan 
dengan barang yang setara. Karena saham memenuhi sifat-sifat harta misli, 
maka saham boleh untuk dipinjamkan dan pengembaliannya harus dalam 
jumlah yang sama. 


2. Menjual barang yang belum dimiliki adalah sah 


Syarat sah akad penjualan di antaranya barang dagangan harus ada 
di sisi penjual pada saat transaksi. Hal ini untuk mentransfer kepemilikan 
kepada pembeli. Jika barang tidak ada, maka kontrak penjualan dianggap 
tidak sah/rusak. Hal ini disebut dengan bay al-ma'dium (menjual objek 
yang tidak ada). 


17 Diriwayatkan oleh: Muslim dalam Shahih 1224/3, hadits No. 1600: Abu Dawud dalam Sunan 274/3, 
hadits No. 3346: Tirmidzi dalam Sunan-nya 600/3, hadits No. 1318, al-Nasa i dalam Sunan-nya 291/4, 
hadits No. 6210: Ibnu Majah dalam Sunan-nya 767/2, hadits No. 2285. 

18  Al-Garafi, al-Zakhirah (Beirut: Dar Sadr, tt), 5: 287, lihat juga Ibn dudamah, al-Mughni (Beirut: Dar 
Sadr, tt), 4: 386-385. 
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Secara mendasar, short selling dinyatakan bertentangan dengan salah 
satu hadis: “Jangan menjual apa yang tidak ada di sisimu”'? Menurut Al- 
Syafi'i, kepemilikan merupakan syarat jual beli. Pendapatnya didasarkan 
pada hadis Nabi di atas. Namun, akad salam (pemesanan) yang notabene 
menjual barang yang belum ada dan belum dimiliki dihukumi boleh dan 
dikecualikan. Dua hal ini nampak bertentangan, padahal akad salam 
termasuk menjual benda yang tidak ada (belum tersedia). 


Pendapat kedua, Wahbah al-Zuhaili sebaliknya mengadopsi pendekatan 
berbeda untuk hadis di atas. Dia mengatakan bahwa yang dilarang adalah 
menjual dengan risiko ketidakpastian yang berlebihan (gharar), yaitu obyek 
mungkin tidak bisa diterima (diserahkan). Dengan demikian, pelarangannya 
bukanlah pada keberadaan atau ketiadaan.” Menurutnya, makna teks 
hadis tersebut adalah “Jangan menjual sesuatu yang kamu tidak dapat 
menyerahkannya” dan bukan, “Jangan menjual sesuatu yang kamu tidak 
memilikinya”. 

Namun, pendapat ini nampaknya kurang konsisten oleh Wahbah Al- 
Zuhaili yang mengatakan bahwa short selling dalam bursa saham adalah 
haram. Padahal jika hadis di atas dimaknai “Jangan menjual sesuatu yang 
kamu tidak dapat menyerahkannya” maka menjual saham dengan metode 
short selling dapat diserahkan kepada pembeli dengan sekali klik maka 
hukumnya seharusnya boleh. 


D. Reinterpretasi terhadap Hadis Short Selling 


1. Hadis Short Selling sebagai Hadis Historis-Kultural-Normatif 


Asbabul wurud dari hadis 25:x Jaa Ls & Y adalah bahwa Hakim 
ibn Hizam didatangi seorang pembeli yang ingin membeli barang non- 
komoditas, tetapi barang tersebut langka di pasaran, sehingga Hakim 
tidak menjualnya. Dia bermaksud menerima pembayaran dan kemudian 
mencarinya di pasar dan diserahkan kepada pembeli secara tempo. Namun, 


19 “Jangan menjual apa yang tidak Kamu miliki”. Hadis ini diriwayatkan oleh Abu Dawud dalam 
Sunan-nya, 3/768, hadis no. 3503, al-Tirmizi dalam Sunan-nya, 4/228, hadis no. 1232, al-Nasa'i dalam 
Sunan-nya, 7/289, hadis no. 4613. 

20 Wahbah al-Zuhailt, al-Figh al-Islamiwa Adillatuhu, 5: 3398-3340. 
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dia ragu dan menanyakannya kepada Nabi SAW, dan kemudian beliau 
melarangnya. 


Dalam hadis tersebut bagian yang dilarang oleh Nabi untuk dijual adalah 
hanya pada barang yang dimungkinkan tidak dapat dipenuhi/diserahkan 
oleh penjual. Hal ini karena dua alasan: Pertama, jika penjual dimintai 
barang yang belum dimiliki, maka penjual harus mencari dan membelinya 
dari penjual-penjual lain yang mungkin saja mereka tidak setuju untuk 
menjualnya. Kedua, jika dalam hadis tersebut penjual dipesani barang yang 
sangat langka maka jika dicari di seluruh pasar pun tidak akan ketemu. 
Dengan dua kemungkinan tersebut, penjual dipastikan tidak mampu 
menyerahkan obyek yang dipesan, maka transaksi ini memang dilarang 
oleh Nabi.” 


Selanjutnya, konteks makro bangsa Arab waktu itu adalah banyak 
penjual dan pembeli yang dizalimi dalam transaksi dan tidak ada orang 
yang membela pihak yang dirugikan. Ketidakamanan ini telah terjadi 
bahkan sejak zaman jahiliyah. Bahkan, ketika Nabi berusia 10 tahun pernah 
terjadi perjanjian Hilf al-Fudul yang menyepakati upaya membela pihak 
yang dizalimi dari penduduk Mekkah dan menghukum pembuat zalim. 
Perjanjian ini disebabkan oleh bahwa seseorang dari Kabilah Zabid di 
Yaman telah datang ke Mekah bersama barang dagangannya, kemudian 
menjualnya kepada Al-As bin W#'il al--Sahmi, tetapi ia enggan membayar. 

Akhirnya, insiden itu dilaporkanlah pada tokoh-tokoh Ouraisy, namun 
tidak ada yang mau menolong pedagang tadi. Kemudian pedagang tadi 
naik ke gunung Abi Oubais dan berteriak supaya haknya yang terzalimi 
dikembalikan. Akhirnya al-Zubair ibn “Abd al-Mutallib berdiri lantas 
berkata, “Orang seperti itu tidak mungkin dibiarkan terzalimi.” Kemudian 
berkumpullah Bani Hasyim, Bani al-Mutallib, Asad ibn Abd al-“Uzza, Zuhrah 
bin Kilab, Taim bin Murrah, di rumah Abdullah bin Jud'an. Mereka bersumpah 
bersama al-Zabidi yang dianiaya tadi hingga haknya dikembalikan. Suku 
Ouraisy mendengar perjanjian itu lantas berkata, “Sungguh mereka telah 
masuk dalam perkara yang mulia”. Mereka akhirnya menemui al-As ibn Wa'il 


2 Ibn al-Gayyim, Flam al-Muwaggi'tn (Beirut: Dar Sadr, tt), 2:19. 
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kemudian mengambil paksa harta al-Zabidi kemudian mengembalikannya 
kepada pemiliknya.” 

Muhammad muda pun menghadiri perjanjian itu, bahkan diriwayatkan 
dari Abdullah ibn 'Auf, Rasulullah SAW pernah bersabda, “Aku menghadiri 
sebuah perjanjian di rumah Abdullah ibn Jud'an. Tidaklah ada yang 
melebihi kecintaanku pada unta merah kecuali perjanjian ini. Andai aku 
diajak untuk menyepakati perjanjian ini di masa Islam, aku pun akan 
mendatanginya.” (HR. Al-Baihagi 6:367) 


4. Pesan Inti Pengembangan Makna Hadis Short Selling 


Meskipun terdapat kritik bahwa perdagangan short selling hanyalah 
transaksi spekulatif atas fluktuasi harga saham, namun banyak bursa telah 
melegalkan aktivitas ini. Penekanan dari hadis “Jangan menjual apa yang 
tidak ada di sisimu” adalah, sebagai berikut: 


1. Perlindungan kepada pembeli 


Nabi melarang transaksi jika ada kekhawatiran penjual tidak mampu 
menyerahkan barang yang sudah dipesan/dibayar pembeli, sehingga 
transaksi mengandung risiko gharar dan ketidakpastian. Namun, jika 
penyebab pelarangan short selling di saham dan forex adalah seperti di 
atas, maka saham dan forex adalah transaksi online yang kontan dalam 
sekali klik, sehingga pembelian dan penyerahannya adalah seketika itu, 
maka persoalan gharar otomatis hilang. 


Konsekuensinya, dengan kaidah fikih: Jika sebuah persoalan yang 
menghambat (kebolehan sesuatu) dihilangkan, maka kegiatan yang 
awalnya dilarang menjadi dibolehkan”. Dengan demikian, dalam short selling 
walaupun saham yang dijual tidak dimiliki (pinjaman dari broker), namun 
dengan jaminan otoritas bursa yang diawasi OJK, penyerahan tetap terjamin. 
Keamanan tersebut juga berlaku dalam pasar forex. 


2. Perlindungan kepada penjual 


Sebagaimana analisis di atas, jika pemesan telah membayar lunas atas 
barang yang belum ada, kemudian penjual akan mencari di toko lain, maka 
akan ada kemungkinan harga barang pesanan di toko lain ternyata sangat 
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mahal, melebihi harga yang dibayarkan pemesan, maka penjual otomatis 
mengalami kerugian. Sebaliknya, mekanisme harga dalam saham dan forex 
adalah harga real time yang dapat dilihat secara transparan oleh pembeli 
dan penjual. Dengan transparansi harga ini, maka transaksi antara penjual 
dan pembeli adalah saling rela dan tidak ada yang merasa dirugikan. Broker 
sebagai terpinjam saham juga aman karena mendapat jaminan saldo milik 
short seller. Adapun keuntungan dan kerugian short seller adalah disebabkan 
oleh naik turunnya harga saham di masa depan sebagaimana dalam 
perdagangan saham reguler yang dihalalkan, bukan sebab kebutaan harga 
oleh penjual di awal transaksi yang diharamkan oleh Nabi. 


E. Kesimpulan 


Dari analisis di atas mengenai hukum short selling dalam saham dan 
forex, maka disimpulkan sebagai berikut: 


1. Saham memenuhi homogenitas harta (mal misli) sehingga dapat 
dipinjamkan. 

2. Alasan yang melarang transaksi short selling adalah timbulnya gharar 
karena penjual mungkin saja tidak dapat menyerahkan barang. Namun, 
transaksi saham dan forex adalah dijamin, dimonitor dan diatur oleh 
otoritas bursa, maka dengan sekali klik penjual mampu menyerahkan 
saham kepada pembeli. Oleh karena itu, kekhawatiran gharar otomatis 
hilang. 

3. Jual beli yang terjadi juga berlangsung atas dasar saling rela antara 
penjual, pembeli saham/forex, dan broker yang meminjami maka tidak 
ada pihak yang dirugikan? 


Dari analisis di atas, penulis menyimpulkan bahwa transaksi short selling 
seharusnya dianggap halal/sah, sehingga pelarangan praktik short selling 
oleh DSN-MUI nampaknya perlu ditinjau ulang dengan sinkronisasi antara 


22 Sebagai perbandingan, dalam pertemuan ke-69 pada 18 April 2006, Syariah Advisory Council (SAC) 
Komisi Efek Malaysia memutuskan bahwa Regulated Short-Selling (RSS) sejalan dengan syariah 
yang mengeliminir unsur gharar. Fatwa ini merupakan pengembangan dari peraturan sebelumnya 
yang menerima pinjam-meminjam sekuritas (Securities Borrowing and Lending), dalam pertemuan 
ke-13 pada 19 Maret 1998. 
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penafsiran dan realitas. Aspek tekstual saham yang tidak dimiliki/ma'dum 
perlu dilakukan penyesuaian penafsiran sesuai perkembangan model 
transaksi modern. Sementara ini, DSN-MUI mungkin melihat transaksi 
short selling hanya dari sisi bay al-ma'dim atas kepemilikan saham/forex 
dan unsur gharar. 
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Kontekstualisasi Ayat Hukum Potong Tangan: 
Pendekatan Ma'na -cum -Maghza 


terhadap O.S. al-M#'idah (5):38 


Ghufron Hamzah 
Mahasiswa Doktoral Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga 


Abstrak 


Artikel ini adalah kajian tentang kontekstualisasi ayat tentang 
hukum potong tangan, yang berangkat dari penafsiran atas 0.5. 
al-Ma'idah (5): 38. Redaksi ayat tersebut secara tekstual berbicara 
tentang hukuman bagi pencuri berupa potong tangan. Jika 
dipandang dari sudut hak asasi manusia dan sudut pandang nilai 
kontemporer, hukuman potong tangan dipandang dehumanis 
(bertentangan dengan nilai kemanusiaan). Berdasar asumsi 
tersebut, maka diperlukan upaya interpretasi kontekstual terhadap 
ayat tersebut. Artikel ini merupakan kajian pustaka (library 
research) dengan analisis kualitatif deskriptif, dan menggunakan 
pendekatan hermeneutika ma'na-cum-maghza sebagai pisau 
analisisnya. Adapun hasil temuan melalui kajian ini adalah (1) 
penerapan hukuman fisik untuk pencuri sudah terjadi sejak zaman 
pra-Islam dan cenderung semakin menurun kadarnya, mulai 
hukuman mati sampai potong tangan dan denda, dan (2) makna 
signifkansi dari ayat 38 surat al-M#'idah adalah efektivitas hukuman 
dalam memberikan efek jera bagi pelakunya dan mengacu pada 
signifikansi fenomenal dinamis, maka pemberlakuan hukum 
potong tangan harus menimbang siapa pelakunya, unsur al-hirzu, 
dan nishab barang yang dicuri. 
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Kata Kunci: Hukuman Potong Tangan, Hermeneutika Ma'na-cum- 
Maghza, Kontekstualisasi 9.S. al-M#'idah (5): 38 


A. Pendahuluan 


Kelompok Negara Islam Irak dan Suriah (ISIS) merilis foto pemotongan 
tangan kepada seorang laki-laki yang dituduh mencuri. Foto tersebut 
memperlihatkan sekelompok orang yang berkumpul untuk melihat proses 
pemotongan tangan yang merupakan interpretasi dan implementasi dari 
hukum Islam. Lelaki yang tangannya dipotong itu ditutup matanya. Lokasi 
pemotongan tangan itu dilakukan di kota al-Bab di salah satu provinsi di 
Suriah. Pemotongan tangan dilakukan setelah shalat Jumat. 


Sepintas tindakan kelompok ISIS tersebut terdapat dalam Al-Guran, 
tepatnya pada surat al-Ma'idah ayat 38. Namun persoalannya adalah apakah 
ayat tersebut bersifat tekstual harus diterapkan sebagaimana redaksinya 
tanpa mempertimbangkan konteks turunnya? Bukankah Al-Gur'an itu salih 
li kulli jaman wa makan (cocok untuk semua waktu dan tempat)? Tentu 
konteks historis ketika ayat tersebut diturunkan berbeda dengan konteks 
kekinian dengan realitas baru. Perlu kesadaran akan pentingnya memahami 
relasi antara teks, penafsir dan realitas baru, tidak melulu hanya berfokus 
kepada makna literal teks, yang hanya memproduksi pemahaman tekstualis 
sebagaimana tindakan ISIS tersebut. 


Al-Our'an dalam keimanan Islam dipandang sebagai petunjuk bagi umat 
manusia, yang dengan nyata menempati posisi penting dalam pemikiran 
dan peradaban umat Islam. Sebagai kitab suci untuk akhir zaman, sudah 
barang tentu ia diharapkan dapat mengaktualisasikan dirinya dengan 
berbagai komunitas zaman yang dilaluinya.? 

Namun, posisi yang strategis itu tidak berarti bahwa Al-Gur'an adalah 
satu-satunya faktor yang menentukan dalam peradaban umat manusia. 
Teks apapun, tak terkecuali teks Al-Gur'an, tidak dapat membangun dan 


1 Berita tentang pelaksanaan hukum potong tangan oleh ISIS bisa dilihat di https://www.suara.com/ 
news/2014/12/21/032728/isis-potong-tangan-laki-laki-yang-mencuri. 

2 Waryono Abdul Ghafur, Tafsir Sosial, Mendialogkan teks dengan konteks, Pengantar Nasarudin Umar 
(Yogyakarta: eLSAO Press, 2005), xxi. 
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menegakkan peradaban manusia, kecuali melalui proses dialektika manusia 
dengan realitas di satu pihak, dan teks al-Gur'an di pihak lain. 


Upaya kontekstualisasi terhadap ayat-ayat tentang hukum bermula dari 
pemahaman historis bahwa ayat etika hukum' tersebut ditujukan kepada 
manusia di ruang dan waktu tertentu, yaitu umat Islam Hijaz awal abad 
ke-1 Hijriyah / 7 Masehi. Namun, ketika ajaran etika hukum ini diterapkan 
kepada generasi umat Islam berikutnya yang konteks sosio-hitoris dan 
pengalamannya jauh berbeda dengan umat Islam Hijaz abad ke-3, beberapa 
pertimbangan harus diberikan dalam rangka relevansi ajaran etika hukum 
di lingkungan yang baru. 

Hal terpenting yang disumbangkan orang Arab terhadap peradaban 
Islam yang mewarisi peradaban-peradaban sebelumnya adalah bahasa dan 
agama, maka Islam tetap bercorak Arabik dan tidak mungkin melepaskan 
diri dari bahasa Arab, sebab al-Gur'an adalah kitab 'arabi mubin, yang tidak 


3 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, dari Hermeneutika hingga Ideologi (Jakarta: Teraju, 2003), 
27. 

4 Abdullah Saeed membuat klasifikasi jenis teks dalam Al Gur'an menurut content-nya menjadi 
empat, yaitu: 

1. Ayat-ayat Teologis. 
Mencakup teks yang berhubungan dengan sesuatu yang ghaib, yaitu ayat-ayat tentang Tuhan, 
tercakup di dalamnya sifat dan perbuatan Tuhan, kedua, selain tentang Tuhan misalnya 'arsy, 
surga, neraka, malaikat, dan al-lauh al-mahfuz. 

2. Ayat-ayat Kisah. 

3. Ayat-ayat Perumpamaan 
Ayat-ayat etika-hukum. 
Ayat-ayat inilah yang mendapat perhatian lebih dalam penafsiran Abdullah Saeed, karena, 
menurutnya, ayat-ayat inilah yang “paling tidak siap” ketika dihadapkan dengan realitas, 
padahal pada saat yang bersamaan ayat-ayat inilah yang paling banyak mengisi kehidupan 
sehari-hari sebagian besar umat Islam. Oleh karena itu, perlu adanya reinterpretasi terhadap 
ayat-ayat tersebut, agar sesuai dengan kondisi kekinian dan kedisinian. Lihat Abdullah Saeed, 
Interpreting the Gur'an: Towards a Contemporary Approach (London and New York, Routledge, 
2006). 

5 Muhammad Abed al-Jabiri menyatakan pentingnya mempertimbangkan secara mendalam 
realitas yang menyertai munculnya pemikiran baik dalam pengertian perangkat berfikir maupun 
produk pemikiran. Hal tersebut disebabkan oleh pandangan bahwa kemunculan suatu pemikiran 
merupakan produk pergesekan dengan lingkungan sosio kultural. Lihat, Muhammad Abed al-Jabiri, 
Formasi Nalar Arab, terj. Imam Khoiri (Yogyakarta: IRCiSoD, 2014), 24. 
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mungkin dialihkan ke dalam bahasa lain tanpa mengalami perubahan." 
Perubahan berdasarkan makna juga bisa terjadi melalui zamannya 
(konteks budaya). Jika ini diterima, seorang bisa berpendapat bahwa setiap 
generasi dapat menghasilkan pemahaman ayat-ayat etika hukum Al-Ouran 
yang mungkin berbeda dengan pemahaman generasi sebelumnya. Jadi, 
pemahaman yang segar terhadap ayat-ayat etika hukum selalu merupakan 
karya penting setiap era yang baru, dan tidak bisa disingkirkan demi 
pemahaman yang sederhana, tunggal permanen, dan tidak dapat diubah 
yang telah mapan dalam tradisi. 


Pemikiran Abdullah Saeed di atas senada dengan pernyataan Abed Al 
Jabiri yang menyatakan bahwa nalar Arab adalah apa yang disisakan oleh 
kebudayaan Arab untuk orang-orang Arab, setelah mereka melupakan apa 
yang diajarkan oleh kebudayaan tersebut. Yang disisakan adalah faktor- 
faktor permanen dan yang terlupakan adalah “faktor-faktor yang berubah”. 
Yang tetap adalah faktor-faktor permanen kebudayaan Arab, yakni nalar 
Arab itu sendiri. 


Oleh karena itu, menurut penulis, upaya pemahaman kembali 
dengan melakukan reinterpretasi menggunakan pendekatan penafsiran 
yang kontekstual merupakan suatu keharusan. Salah satu pendekatan 
tersebut adalah hermeneutika ma'na-cum-maghza, sebuah pendekatan 
tafsir hasil sintesa hermeneutika subjektivis dan objektivis atau biasa juga 
disebut dengan hermeneutika subjektivis-cum-objektivis. Hermeneutika 
'moderat' inilah yang kemudian oleh Sahiron Syamsudin dikonsepsikan 
dengan penyusunan kriteria dan langkah-langkah operasionalnya sehingga 
mudah untuk diimplementasikan sebagai sebuah perspektif baru dalam 
menafsirkan ayat-ayat Al-Gur'an..” 


6 Al-Jabiri, Formasi Nalar Arab, n0-m. 

7 Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip dan Metode Penafsiran Kontekstualis atas al-Ouran, terj. Lien 
Iffah dan Ari Hendri (Yogyakarta: Lembaga Ladang Kata, 2016), 42. 

8 Al-Jabiri, Formasi Nalar Arab, 59. 

9 Lihat, Sahiron Syamsudidin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran: Edisi Revisi dan 
Perluasan (Yogyakarta: Pesantren Nawesia Press dan Baitul Hikmah Press, 2017), 140-143. 
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B. Hermeneutika Madzhab Jogja: Hermeneutika Ma'na-cum-Maghza 


Dalam kata pengantar di buku Hermeneutika Al-Guran Mazhab Yogya, 
Amin Abdullah menyatakan bahwa problem yang bersifat metodologis 
atau epistemologis dari Ulumul @ur'an adalah ketertutupannya terhadap 
kontribusi metodologis ilmu-ilmu modern (terutama ilmu sosial (social 
sciences), humaniora dan filsafatilmu) dalam diskursus penafsiran Al-Gur'an.” 
Selama ini, ilmu-ilmu tersebut hanya dipandang sebagai ilmu bantu (bukan 
suatu hal yang signifikan dan menentukan)." Padahal, menurut Kaelan, 
perkembangan ilmu pengetahuan dan teknologi, membawa pengaruh yang 
cukup besar terhadap upaya mengkaji Al-Our'an.” Terlebih lagi, kontribusi 
metodologis ilmu linguistik modern, semiotik dan hermeneutik sangat 
berperan dalam pengembangan diskursus studi Al-Our'an.3 Oleh karena 
itu, menurut Amin Abdullah, menginterkoneksikan Islamic studies dengan 
religious studies kontemporer yang telah memanfaatkan kerangka teori 
dan metodologi yang digunakan oleh ilmu-ilmu sosial dan humaniora 
sebagaimana yang telah dilakukan oleh Nasr Hamid Abu Zayd, Muhammad 
Syahrur, Muhammad Arkoun, Abid al-Jabiri, dan Fazlur Rahman adalah 
sebuah keniscayaan. 


Hermeneutika ma'na-cum-maghza lahir dari pemikiran hermeneutika 
Nasr Hamid Abu Zayd. Kerangka hermeneutika tersebut dirasa masih belum 
easily-applied, sehingga oleh Sahiron Syamsuddin disederhanakan namun 
tetap mempertahankan fungsi-fungsi utama pendekatan hermeneutika 
beraliran subjektivis-cum-objektivis tersebut. 


Proyek hermeneutika ma'na-cum-maghza yang dikembangkan oleh 
Sahiron Syamsuddin ini berangkat dari asumsi bahwa hermeneutika dapat 


10  Sahiron Syamsuddin (dkk.), Hermeneutika Al-Our'an Mazhab Yogya, xix. Lihat pula, Amin Abdullah, 
Islamic Studies di Perguruan Tinggi: Pendekatan Integratif-Interkonektif (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2006), 93-94. 

1  Hendar Riyandi, Tafsir Emansipatoris: Arah Baru Studi Tafsir A-Gur'an (Bandung: Pustaka Setia, 
2005), 227. 

12  Kaelan MS, “Kajian Makna Al-Gur'an (Suatu Pendekatan Analitika Bahasa),” dalam Sahiron 
Syamsuddin (dkk.), Hermeneutika Al-Gur'an Mazhab Yogya, 65. 

13 Hilman Latif, “Kritisisme Tekstual dan Intertekstualitas dalam Interpretasi Teks Al-Our'an,” dalam 
Sahiron Syamsuddin (dkk.), Hermeneutika Al-Guran Mazhab Yogya, 85. 
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diaplikasikan ke dalam ilmu tafsir dan bahkan dapat memperkuat metode 
penafsiran Al-Our'an. Ia berargumen bahwa, pertama, secara terminologi, 
hermeneutika (dalam arti ilmu tentang “seni menafsirkan”) dan ilmu tafsir, 
pada dasarnya tidak berbeda. Keduanya mengajarkan bagaimana memahami 
dan menafsirkan teks secara benar dan cermat. Kedua, yang membedakan 
antara keduanya adalah sejarah kemunculannya, ruang lingkup dan obyek 
pembahasannya. Menurutnya, Hermeneutika mencakup seluruh obyek 
penelitian dalam ilmu sosial dan humaniora (termasuk di dalamnya bahasa 
dan teks), sementara ilmu tafsir hanya berkaitan dengan teks. Dengan 
demikian, menurutnya, teks sebagai obyek inilah yang mempersatukan 
antara Hermeneutika dan ilmu tafsir. Dan yang terakhir, meski obyek utama 
Ilmu Tafsir adalah Al-Gur'an dan obyek utama hermeneutika adalah Bibel, 
akan tetapi keduanya (Al-Our'an dan Bibel) sama-sama mengomunikasikan 
pesan ilahi kepada manusia dengan bahasa manusia, sehingga dapat diteliti 
baik melalui hermeneutika maupun ilmu tafsir.“ 


Hermeneutika ma'na-cum-maghza hadir sebagai metode tafsir yang 
mengelaborasikan antara ilmu Al-Ouran klasik (Ulum al-Guran) dengan 
metode tafsir modern (Hermeneutika), sebab diakui atau tidak, “Ulum al- 
Our'an klasik lebih banyak fokus pada pemahaman tekstual-literal dan 
seolah masih terkungkung oleh pemahaman saat wahyu diturunkan. Inilah 
kelemahan besar dari kitab-kitab tafsir klasik dengan tidak adanya dialektika 
antara teks-konteks dan kontekstualisasi.s Hermeneutika ma'na-cum- 
maghza diharapkan dapat menyempurnakan kelemahan tersebut." 


Secara operasional hermeneutika ma'na-cum-maghza melewati dua 
langkah utama, yaitu Pertama: mengungkap makna asal ayat dengan 
menggunakan pendekatan tekstual literal melalui alat bantu Ulum al- 
Gur'an, mulai dari pendekatan makna kebahasaan klasik (Ilmu Nahwu, 


14 Dalam upayanya mensintesakan Hermeneutika dengan Ilmu Tafsir, menurut Sahiron Syamsuddin, 
teori hermeneutika yang applicable adalah, antara lain, teori hermeneutika Gracia dan Gadamer. 
Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an (Yogyakarta: Pesantren 
Nawesea Press, 2009), 72-73, 76. 

15  Fahruddin Faiz, Hermeneutika Al-Gur'an: Tema-Tema Kontroversial, 19. 

16 Sebagaimana disampaikan dalam perkuliahan Hermeneutika Al-Gur'an, oleh Sahiron Syamsudin 
pada Program Doktor UIN Sunan Kalijaga pada hari Rabu, 13 Maret 2019. 
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Saraf, Balaghah, dan sejenisnya) dan pendekatan makna kebahasaan 
modern (semiotika, dan sejenisnya), pendekatan historis mikro (ilmu asbab 
al-nuzul), dan makro (situasi bangsa Arab dan sekitarnya), pendekatan 
intratekstualitas (ilmu al-munasabah), hingga pendekatan intertekstualitas 
(membandingkan teks-teks di luar Al-Gur'an seperti Hadis, syair Arab jahili, 
dan teks-teks yang relevan lainnya.” 


Kedua: mengungkap makna maghza (signifikansi) atau magsad (pesan 
utama, tujuan utama) dari ayat Al-Gur'an. Menurut Sahiron Syamsuddin, 
bahwa makna signifikansi dapat dibagi menjadi dua bagian, yaitu: (1) 
signifikansi fenomenal, merupakan pesan utama yang kemudian dipahami 
secara kontekstual dan dinamis, sejak masa pewahyuan (signifikansi 
fenomenal historis) hingga masa Al-Our'an ditafsirkan (signifikansi 
fenomenal dinamis), (2) makna signifikansi ideal, makna ini merupakan 
akumulasi terhadap makna signifikansi ayat-ayat Al-Gur'an yang ditafsirkan, 
kebenarannya hanya dapat diketahui oleh author (Allah swt.) pada saat Hari 
Perhitungan. Untuk mengungkap maghza, maka diperlukan pengamatan 
dan penalaran yang cermat berdasarkan ekspresi kebahasaan yang diungkap 
melalui pendekatan literal (linguistic), dan ekspresi melalui pendekatan 
historis mikro dan makro, yang selanjutnya rumusan dari keduanya ditarik 
pada masa ayat Al-Our'an ditafsirkan untuk didialogkan berdasarkan 
konteks kekinian (kontekstualisasi)." 


C. Oiraah Tarikhiyyah: Sejarah Hukuman Potong Tangan 


1. Hukuman Potong Tangan Pra-Islam 


Hukuman fisik dengan memotong anggota badan seperti tangan, lidah 
bahkan sampai hukuman mati sudah ada jauh sejak Sebelum Masehi, 
tepatnya pada masa sang pangeran agung Hammurabi raja Babilonia ke 
enam yang telah menyusun 282 undang-undang tentang hukum yang 
dikenal dengan Kode Hammurabi. 


17  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran,..., 140-143. 
18  Ibid. 
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Pada bagian 6-14 undang-undang/Kode Hammurabi berisi tentang 
hukuman bagi pencuri. Seorang pencuri dalam undang-undang ini diganjar 
dengan hukuman mati, bahkan untuk penadah hasil curiannya diberlakukan 
hukuman yang sama, sebagaimana tertulis dalam undang-undang nomor 6: 

6. If any one steals the property of a temple or of the court, he shall 


be put to death, and also the one who receives the stolen thing from 
him shall be put to death." 


Hukuman potong tangan pada periode Babilonia tersebut diberlakukan 
bagi pelaku tindak kekerasan, yaitu seorang anak yang memukul ayahnya, 
maka ia akan dipotong tangannya, sebagaimana disebut dalam undang- 
undang Hammurabi nomor 195: 


195. Ifa son strikes his father, his hands shall be hewn off” 


Kerasnya hukuman pada masa-masa sebelum masehi itu menggam- 
barkan pola kehidupan saat itu. Sejarah kuno menyebutkan bahwa tradisi 
peperangan antar bangsa untuk memperebutkan supremasi politik adalah 
hal yang lazim. Hammurabi pun dikenal sebagai penguasa terbesar sepanjang 
sejarah kuno melalui sejumlah peperangan dan penaklukkan. Kerajaan 
Babilonia yang ia dirikan adalah bentuk keberhasilan setelah menyatukan 
seluruh wilayah bekas kekuasaan Sumeria-Akkadia.” 


Bentang sejarah lebih dekat dengan masa Pra-Islam adalah yang dikenal 
dengan masa Arab jahiliyyah, masa sebelum datangnya wahyu Al-Ouran. 
Mengenai istilah jahiliah, Philip menjelaskan bahwa kata tersebut yang 
biasanya diartikan sebagai “masa kebodohan” atau “kehidupan barbar”. 
sebenarnya berarti bahwa ketika itu orang-orang Arab tidak memiliki 
otoritas hukum, nabi, dan kitab suci. Pengertian itu dipilihnya karena 
tidak bisa mengatakan bahwa masyarakat yang berbudaya dan mampu 
baca tulis seperti masyarakat Arab Selatan disebut sebagai masyarakat 


19  Percy Handcock, The Code of Hammurabi (New York: The Macmillan Company, 1920), 9. 

20  Handcock, The Code of Hammurabi, 33. 

21  Ajat Sudrajat dan Miftahuddin, Pengantar Sejarah Asia Barat, Diktat Sejarah Asia Barat (Yogyakarta: 
Jurusan Pendidikan Sejarah FISE UNY, 2008), 17. 
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bodoh atau barbar.” Pada masa ini sistem regulasi yang digunakan masih 
menganut hukum adat (kebiasaan) Arab. Ibnu Khaldun menuturkan bahwa 
berlakunya hukum adat pada masa pra-Islam disebabkan masyarakat Arab 
yang hidupnya suka berpindah-pindah dari satu tempat ke tempat yang lain. 
Sehingga secara sistem regulasi mereka harus membuat aturan-aturan baik 
dalam kelompoknya maupun terhadap kelompok lainnya guna menciptakan 
hidup yang tenteram, aman, damai dan adil. Ia juga menambahkan, iklim 
daerah yang berbeda dengan daerah lain akan memberikan pengaruh 
terhadap karakter manusia.? 


Hukuman Fisik Pada Masa Yahudi 


Negeri Hijaz yang tandus dan sangat panas memberikan efek pada 
karakter yang keras. Dari karakter yang keras juga pasti mempengaruhi 
dalam membangun sistem-sistem regulasi pada masyarakat Arab. Menurut 
Saeed, pada masa pra-Islam juga telah berlaku hukuman mati dan bentuk 
hukuman fisik lainnya atau berupa hukuman pengucilan dari masyarakat.“ 

Penerapan hukum pada kaum Yahudi berlaku cara fisik dibalas 
dengan fisik merupakan cara yang adil dan paling efektif pada waktu itu. 
Sebagaimana tercantum dalam surat al-Maidah ayat 45: 


BN oh Ah HN SI as ala US$ 

GAS 3 Gelas 123 AA Ta sa OIL Sp AL 
Samin 44 Gbu Ba Jt 2 2 SAS 43 

(Dan Kami telah tetapkan terhadap mereka di dalamnya (Taurat) 

bahwasanya jiwa (dibalas) dengan jiwa, mata dengan mata, 

hidung dengan hidung, telinga dengan telinga, gigi dengan gigi, 


dan luka luka (pun) ada kisasnya. Barangsiapa yang melepaskan 
(hak kisas) nya, maka melepaskan hak itu (menjadi) penebus dosa 


22 Philip K. Hitti, History of The Arabs, From the Earliest Times to The Present, terj. Cecep Lukman Yasin 
dkk (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2008), 108. 

23 Ibnu Khaldun, Mugaddimah terj. Ahmadie Toha (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1986), hlm. 97-98. 

24 Abdullah Saeed, Interpreting the Ouran, hlm. 265. 
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baginya. Barangsiapa tidak memutuskan perkara menurut apa yang 
diturunkan Allah, maka mereka itu adalah orang-orang yang zalim) 


Potong tangan adalah satu bentuk hukuman fisik yang telah berlaku 
sebelum Islam datang. Dalam tafsir al-Gurtubi dijelaskan bahwa hukuman 
potong tangan bagi pencuri sudah terjadi pada masa jahiliyah, dan orang 
pertama yang dihukum potong tangan adalah al-Walid ibn Mughirah.? 


Hukuman Potong Tangan pada masa Islam 

Sejarah mencatat hukuman bagi pelaku kejahatan dari masa ke masa, 
kerasnya hukuman masa awal undang-undang ditetapkan berupa hukum 
mati bagi pencuri, kemudian sedikit “melunak" dengan potong tangan pada 
masa jahiliyah. 

Masa Islam ditandai dengan turunnya Al-Our'an. Al-Ouran menjadi 
undang-undang dasar hidup umat Islam yang memuat berbagai regulasi. Di 
antara regulasi yang ditetapkan Al-Our'an ialah potong tangan bagi seorang 
pencuri, baik laki-laki maupun perempuan.” Regulasi potong tangan juga 
terjadi pada masa Rasulullah saw, Khalifah al-Rasyidah dan Kerajaan- 
kerajaan Islam. 


a. Masa Rasulullah saw. 


Al-Wahidi mengatakan,” sebab turunnya 9.5. al-Ma'idah (5J: 38 ialah 
pada waktu itu Tu'mah bin Ubairig dari keturunan Bani Zafir telah mencuri 
baju besi milik Gatadah ibn al-Nu'man. Baju besi Gatadah tersimpan 
di dalam sebuah karung tepung. Tu'mah mengambil baju besi itu yang 
berada di dalam karung tepung, dan disimpannya di rumah Zaid. Tanpa 
disadari bagian bawah karung tepung itu bocor sehingga tepungnya tercecer 
mengikuti langkahnya. Setelah Gatadah mengetahui baju besinya dicuri, 
ja mencoba mengikuti bekas ceceran tepung sampai ke rumah Zaid. Lalu 


25 Tafsir al-Ourtubi, juz 6 hlm. 160 (al-Maktabah al-Syamilah). 
26  O.S. Al-Maidah ayat 38. 
27  Al-Wahidi, Asbabun Nuzul Guran (Beirut: Darul Kutub Al-Tlmiyah, 1991), hlm. 188. 
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Oatadah mengambil baju besinya di rumah Zaid dan Zaid dituduh telah 
mencurinya. Tetapi Zaid menolak dan orang-orang disekitarnya menyaksikan 
bahwa itu pemberian dari Tu'mah. Maka Gatadah mengadukan peristiwa 
ini kepada Rasulullah saw, lalu Rasulullah mendebat Tu'mah dan turunlah 


ayat tentang pencurian yakni OS. Al-Maidah |5J: 38. 


hh LEAN A PRA Mi2e Tel aren Sa na 2 Kana 
AN j3 VE CLS Un EA gta Sabat GUI 3 UII, 
Go - G0 - 


SE In 


(Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah 
tangan keduanya (sebagai) pembalasan bagi apa yang mereka 
kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah. dan Allah Maha Perkasa 
lagi Maha Bijaksana ) 


Berdasarkan ayat tersebut dan sebab turunnya, sanksi potong tangan 
dijatuhkan kepada Tu'mah bin Ubairig, bukan kepada Zaid. Walaupun Zaid 
diketahui @atadah pada posisi memegang baju besi miliknya akan tetapi 
kesalahpahaman ini diklarifikasi oleh orang-orang yang menyaksikan bahwa 
Zaid diberi oleh Tu'mah. 


Rasulullah saw juga pernah menjatuhkan hukuman potong tangan 
kepada seorang wanita bernama Murah binti Sufyan bin Abd Asad dari 
bani Makhzum.? 


b. Masa al-Khulafa al-Rasyidun 


Ouraish Shihab dalam tafsir al-Misbah menjelaskan pada masa Umar 
pernah terjadi kasus sekelompok karyawan yang mencuri seekor unta 
karena majikannya tidak memberikan upah yang wajar. Majikan tersebut 
Ibn Hathib ibn Abi Balta'ah. Akan tetapi Umar tidak menjatuhkan hukuman 
potong tangan kepada pelaku pencurian tetapi mewajibkan membayar 
kepada pemilik unta yang dicuri dua kali lipat harganya, karena “Umar 
menegaskan: “Saya lebih suka keliru tidak menjatuhkan sanksi karena ada 


28  Al-Ourtubi, Tafsir al-Gurtubi, (al-Maktabah al-Syamilah), 6: 160. 
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dalih yang meringankan dari pada menjatuhkan secara keliru padahal 
ada dalih meringankannya.”? “Umar baru menjatuhkan hukuman potong 
tangan bagi pencuri yang sudah berkali-kali melakukan tindak pencurian, 
sebagaimana ditulis Abdullah Saeed: 


As for the practice of the Companions, in a case involving theft the 


second caliph, , Umar, was about to amputate the left handofaperson 
who had committed a crime for the third time. 


Keputusan berbeda terhadap kasus pencurian juga terjadi pada 
masa Usman, Utsman memberinya sanksi potong tangan, sebagaimana 
diriwayatkan Malik dari “Abdullah bin Abi Bakar, “Bahwa ada seseorang 
yang mencuri buah jeruk pada masa Usman. Usman lalu menyuruh untuk 
menghitung harganya. Buah itu dihargai dengan tiga dirham dengan kurs dua 
belas dirham seharga satu dinar, kemudian Usman memotong tangannya.” 


Sejauh penelusuran penulis, “Ali ibn Abi Talib tidak memberikan 
hukuman potong tangan pada masanya. Hal tersebut tampak dari statemen 
'Ali, sebagaimana ditulis oleh Subhi Mahmassani dalam Turas al-Khulafa' 
al-Rasyidin yang dikutip Abdullah Saeed, bahwa “Ali mengatakan: T feel 
ashamed to face God having left him (the thief'| without anything (hand) by 
which he can eat and drink or clean himself when he wants to perform the 
obligatory prayer. It is not appropriate to cut off his foot leaving him with 
nothing on which he can walk.” (Saya akan malu menampakkan wajah di 
hadapan Allah karena meninggalkannya tanpa lengan yang dengannya dia 
bisa makan dan bersuci untuk shalat. Kiranya juga bukan pilihan yang tepat 
memotong kaki dan meninggalkannya tanpa sesuatu yang dengannya dia 
bisa berjalan) 


29  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah (Jakarta: Lentera Hati, 2011), 3: 114. 
30 Abdullah Saeed, Interpreting the Our'an, 136. 

31 Imam Malik, al-Muwatta, (al Maktabah Syamilah) 5: 228. 

32  Saeed, Interpreting the Ouran, 136. 
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D. Pendekatan Hemeneutika Ma'na-cum-Maghza terhadap O.S. al- 

Ma'idah (51:38 

Pendekatan hermeneutika ma'na-cum-maghza ini dimulai dari kajian 
analisis ma'na dari Surat al-MF'idah ayat 38. Upaya pencarian makna asal 
ini dengan melakukan penelusuran dari berbagai sumber, yaitu: pertama, 
analisa bahasa Arab Al-Ouran, kedua, penelusuran intratekstualitas 
dengan merujuk pada Al-9ur'an sendiri dengan tetap memperhatikan 
konteks tekstual masing-masing (munasabah/internalrelationship), ketiga, 
intertekstualitas dengan membandingkan dengan teks-teks di luar Al- 
Our'an, seperti hadis Nabi dan teks lainnya, dan keempat, memperhatikan 
konteks sejarah baik mikro (sabab al-nuzul) maupun makro (situasi bangsa 
Arab dan sekitarnya) turunnya ayat, dan kelima, menangkap magsad Al- 
Ouran.3 


1. Kajian Analisis Ma'na pada 0.5. al-M“'idah: 38 

Penggalian ma'na asal atau original meaning dari ayat 38 Surat al-M#'idah 
agar memperoleh pemahaman yang utuh, maka pendekatan kebahasaan 
menjadi penting untuk dilakukan, penulis akan memulai kajian ma'na dari 
pembahasan aspek kebahasaan terlebih dahulu. 


28 task ui 


Lafal al-sarigu wa as-sarigatu adalah bentuk isim al-faiil dari al-fil al- 
madi saraga, yang artinya mencuri. Jadi, kata al-sarigu wa al-sa arigatu 
adalah orang yang melakukan pencurian/pelaku laki-laki dan perempuan. 
Ibn Manzur dalam kitab Lisan Al-Arab mengatakan bahwa sarig, menurut 
orang Arab, adalah seseorang yang datang secara sembunyi-sembunyi ke 
tempat penyimpanan dan mengambil sesuatu yang bukan miliknya. Jika ia 
mengambilnya secara terang-terangan, maka itu adalah perampasan atau 
perampokan. 


33 Sebagaimana disampaikan dalam perkuliahan Hermeneutika Al-Gur'an, oleh Sahiron Syamsudin 
pada Program Doktor UIN Sunan Kalijaga pada hari Rabu, 13 Maret 2019. 

34 Lihat Ahmad Warson Munawwir, Kamus Al Munawwir (Yogyakarta: Pustaka Progressif, 1984), 670. 

35 Ibn Manzur, Lisan al-Arab (Kairo: Dar al-Ma'arif, tt), 1998. 
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basa hyda3 


Kalimat fagta'u aydiyahumda adalah susunan jumlah insya'tyah (kalimat 
perintah) yang terdiri dari f'ilamar dan isim maf'ul. Fiilamar |,x256 berasal 
dari akar kata 2J23, yang dalam kamus Lisan a-l-'Arab berarti: memisahkan 
beberapa bagian potongan dari bagian lainnya, seperti ungkapan: gata'tu al- 
habla gat'an fangata'a - saya memotong tali dengan sesunnguhnya, sehingga 
ia terpotong. 

Kata & juga bisa berarti xis/ mencegah, seperti ungkapan: 
gata'a lisanahu bermakna menjadikan dia diam atau menghilangkan 
kecerewetannya.” Diceritakan dalam sebuah hadis, tatkala “Abbas ibn 
Mirdas mendendangkan sebuah syair yang mengutarakan perjuangannya 
sebagai bentuk protes kepada Nabi karena hadiah yang diterimanya lebih 
sedikit daripada dua sahabat Nabi lainnya (yakni Agra' ibn Habis al-Tamimi 
dan “Uyainah ibn Hisn al-Fazari yang masing-masing diberi hadiah seratus 
ekor unta). Ketika mendengar syair Abbas yang dibaca berulang-ulang 
itu, Nabi berkata kepada para sahabat: igta'u 'anni lisanahu.” Para sahabat 
kemudian memberikan kepada “Abbas tambahan sampai seratus ekor unta 
karena mereka memahami kata gata'a tidak mesti bermakna secara harfiah: 
memotong, tapi mencegah “Abbas dari lisannya yang terus mengoceh dan 
mengemukakan protesnya. Dengan demikian, perkataan Nabi: “Potonglah 
lidahnya!” dimaknai dengan: “cegahlah lidahnya!" 


Kata Lxgsol adalah bentuk jama' (plural) dari mufrad (tunggal) aJl. 
Dalam kitab Islah al-Wujuh wa al-Nazair fi al Guran al Karim, kata Jl 
memiliki empat makna. Pertama adalah bermakna perbuatan, sebagaimana 
terdapat dalam Surat Yasin: ) seal cas Lag) 3 ra HIS ey, d Ge 
Kedua, A4 bermakna kemampuan, sebagaimana terdapat dalam Sirat Saf: 
Goa S0) Sara ale Uma Ol Ela LL Jo Ketiga, XI bermakna 
pemberian, sebagaimana terdapat dalam Surat al-M#'idah: 


36  Ibid., 3674. 
37 Ibid., 3676. 
38  Ibid., 3676. 
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oa Ja IE Lag Lai ganda CE AI yak AISI ag gal SIG) 
Aloe ooUas 920) Olla yaaa 


Keempat, xJ| bermakna tangan fisik sebagai anggota badan, seperti 
yang disebut dalam ayat tentang perintah wudlu.2 


Ang 


Kata jaza secara bahasa beraarti “balasan.” Dalam Lisan al-Arab, jaza 
- mukafaah “ala al-syai' (ganjaran atau balasan atas sesuatu)." Jaza lebih 
kepada makna sebab akibat, jika seseorang melakukan suatu kebaikan, maka 
ja akan mendapatkan ganjaran atas kebaikannya itu dan apabila seseorang 
melakukan keburukan, maka ia akan mendapatkan siksa atas keburukan 
yang ia perbuat. 


bs Un 


Kata kasaba berasal dari kasaba yaksibu kasban artinya memperoleh 
atau mencari.” Dalam Lisan al-Arab, kata kasbu berarti talabu al-rizgi/ 
mencari rezeki. Jadi, kata kasaba bisa diartikan usaha atau tindakan 
seseorang untuk memperoleh apa yang ia kehendaki. Dalam konteks ayat 
ini, orang yang berusaha mengambil hak milik orang lain. 


V5 


Kata nakal artinya malapetaka, bencana, siksaan.“ Dalam Lisan Al- 
Arab kata nakal bisa berarti menghukum, seperti contoh nakkaltu bifulanin 


39  Al-HusainibnMuhammad al-Damaghani Islah al-Wujuh wa al-Nagair ftal-Guran al-Karim (Beirut: 
Dar al- Tlm li al-Malayin, 1980), 205. 

40 Ahmad Warson Munawir, Kamus Al-Munawwir,191. 

4 Ibn Manzur, Lisan al-Arab, 619. 

42 Ahmad Warson Munawir, Kamus Al-Munawwir, 1206 

43 Ibn Manzur, Lisan al-Arab, 716. 

44 Ahmad Warson Munawir, Kamus Al-Munawwir, 1463. 
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iza “agabtahu ft jurmin ajramahu ugubatan tunakkilu ghairahu 'an irtikabi 
mislihi 

Varian makna literal kata gata'a, aydiyahuma, jaza, kasaba, dan nakalan 
berimplikasi terhadap pemahaman konsekuensi hukum yang didasarkan 
pada rangkaian kata tersebut. Misalnya dalam tafsir klasik, Ibn Kasir bahwa 
ayat tersebut menunjukkan bahwa Allah SWT sebagai Hakim dan yang 
memerintahkan untuk memotong tangan baik pencuri laki-laki maupun 
pecuri perempuan. Lebih lanjut dijelaskan dalam tafsir tersebut pandangan 
fugaha' dari aliran literalis yang menyatakan bahwa ketika seorang pencuri 
itu mencuri sesuatu, maka dipotonglah tangannya, baik yang dicuri itu 
sedikit ataupun banyak, karena berdasarkan umumnya ayat, maka tidak 
menjadi pertimbangan terkait jumlah ataupun tempat penyimpanan, yang 
menjadi pedoman hanya tindakan pencuriannya.” 


Penerapan hukum potong tangan secara mutlak tersebut, selain karena 
memandang keumuman ayat, juga berdasar sebuah hadis riwayat Abu 
Hurairah, bahwasanya Rasulullah saw. bersabda: 


Horas Gold! AI adi 2 asi bag tao Al bo us 


2 is kn 


Sesungguhnya Rasulullah saw bersabda: Allah melaknat pencuri, 
yang mencuri sebutir telur maka dipotong tangannya. 


Jumhur ulama berpendapat bahwa hadis di atas sudah dinasakh/ 
dihapus oleh hadis riwayat A'isyah yang menjelaskan ketentuan berlakunya 
hukuman potong tangan tidak secara mutlak, sebagaimana hadis: 


(Tidak dipotong tangan pencuri kecuali ia mencuri barang senilai 
seperempat dinar atau lebih) 


45 Ibn Manzur, Lisan al-Arab, 4544. 
46 Ibn Kasir, Tafsir Ibn Kasir, 3:107 (Al-Maktabah Al-Syamilah). 
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2. Kajian Analisis Maghza pada O.S al-M#'idah: 38 

Berdasarkan kajian ma'na yang telah penulis paparkan sebelumnya, 
maka dapat ditarik pemahaman merujuk pada makna literal dan aspek 
historis dari Sizrat al-MF'idah ayat 38, yaitu: 

Pertama, makna signifikansi fenomenal historisnya adalah peristiwa 
pencurian yang terjadi pada masa Nabi, dimana pelaku pencurian yang 
bernama Tu'mah meletakkan barang curiannya di rumah Zaid, sehingga 
Zaid tertuduh sebagai pelaku pencurian, kemudian untuk memutuskan 
perkara ini turunlah ayat tersebut yang memutuskan pelaku pencuriannya, 
yaitu Tu'mah yang harus diberikan hukuman. 


Kedua, makna signifikansi fenomenal dinamisnya adalah merujuk dari 
peristiwa-peristiwa pencurian yang terjadi pada masa para al-Khulafa' al- 
Risyidin, dimana para Khalifah tidak serta merta menerapkan ayat potong 
secara literal. Upaya mempertimbangkan konteks sudah dilakukan oleh para 
khalifah. Misalnya Umar tidak menerapkan hukum potong tangan bagi orang 
yang melakukan pencurian pertama kali dan barang yang dicuri memang 
dalam penguasaanya bukan mengambil dari tempat penyimpanan. Umar 
menerapkan hukum potong tangan bagi pencuri yang sudah melakukan 
pencurian berulang kali. Begitu pun Usman, penerapan hukum potong 
tangan setelah mempertimbangkan nilai harga dari barang yang dicuri. 


Dengan mempertimbangan signifikansi fenomenal dinamis, didapatkan 
beberapa kriteria penerapan hukum potong tangan, yaitu: (1) Harta yang 
dicuri sudah mencapai kadar nishab yang ditetapkan (sebagaimana riwayat 
Nisyah) dan tentunya kadar tersebut bersifat fluktuatif jika dikonversikan 
dengan kurs zaman sekarang, (2) ada unsur hirz (barang yang dicuri harus 
berupa sesuatu yang memang disimpan), (3) pelaku adalah orang yang 
sudah berkali-kali melakukan pencurian sehingga disebut sarig/pencuri. 

Kata sarig/pencuri, menurut Ouraish Shihab, adalah memberi kesan 
bahwa yang bersangkutan telah berulang-ulang kali mencuri sehingga 
wajar ia dinamai pencuri. Hasbi” menyebutnya residivis/pencuri yang telah 


47  Teungku Muhammad Hasbi Ash-Shiddiegy, Tafsir Al-Guranul Majid (Jakarta: Cakrawala Publishing, 
2011), 1:660-661. 
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berulang kali mencuri. Menurutnya, jika kita memahami demikian, ini 
berarti seorang yang baru sekali atau dua kali mencuri belum wajar dinamai 
pencuri. Dengan demikian, ia belum atau tidak dikenai sanksi/hukuman.# 


Secara redaksi pencuri laki-laki diikuti pencuri perempuan, ini berbeda 
dengan redaksi yang terdapat dalam 9.S al-Nur (24 |: 2, yang mendahulukan 
pelaku perempuan, yaitu pezina perempuan dan pezina laki-laki. Dalam 
hal ini, Guraish Shihab berpendapat bahwa hal itu mengisyaratkan bahwa 
laki-laki lebih berani mencuri dari pada perempuan, sedangkan perzinaan 
bila terjadi disebabkan keberanian perempuan melanggar tuntunan Ilahi 
dengan menampakkan hiasan mereka, yang dapat merangsang terjadinya 
pelanggaran. 


Ia juga menjelaskan, bahwa mencuri tidaklah sama dengan korupsi, 
merampok, mencopet dan merampas. Karena mencuri baginya adalah 
mengambil secara sembunyi-sembunyi barang berharga milik orang lain 
yang disimpan oleh pemiliknya pada tempat yang wajar, dan si pencuri 
tidak diizinkan untuk memasuki tempat itu. Dengan demikian, siapa yang 
mengambil sesuatu yang bukan miliknya tetapi diamanatkan kepadanya, 
ia tidak termasuk dalam pengertian mencuri oleh ayat ini, seperti jika 
bendaharawan menggelapkan uang. Tidak juga disebut pencuri orang yang 
mengambil sesuatu dari satu tempat yang semestinya barang itu diletakkan 
di sana. Begitu juga pemilik rumah atau toko yang mengabaikan rumah atau 
tokonya terbuka sehingga merangsang yang lemah keberagamaannya untuk 
mencuri barang dari dalamnya. Dengan demikian, yang mengambilnya 
terbebas dari hukum potong tangan, karena pemilik rumah tidak meletakkan 
barang-barangnya di tempat yang wajar. Alhasil, hukuman ini tidak serta 
merta dijatuhkan, apalagi Rasul saw bersabda: “Hindarilah menjatuhkan 
hukuman bila ada dalih untuk menghindarinya.” 


Ketidakharusan penerapan hukuman potong tangan juga bisa mengacu 
pada salah satu original meaning kata csyang bisa berarti al-man'/ 
mencegah, maka ayat tentang hukuman potong tangan bagi pencuri bisa 
dimaknai sebagai langkah preventif agar tidak terjadi kasus pencurian, 


48 M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah, 12. 
49  Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah, 3: 13-14. 
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karena dengan beratnya hukuman yang akan diterima maka orang akan 
menghindari perbuatan tersebut. 


Pemahaman yang hampir sama juga bisa menjadi alternatif penafsiran 
dengan merujuk makna literal yang bisa berarti al-man'u /mencegah, dan 
salah satu makna literal xJlbermakna kemampuan, berangkat dari makna 
literal dua kata tersebut. Kontekstualisasi ayat adalah hukuman dengan 
mencegah pelaku pencurian dari melakukan tindak pencurian dengan 
menghilangkan kemampuan atau akses pelaku untuk melakukan tindakan 
tersebut. Pencegahan ini sudah diberlakukan di Indonesia, berupa hukuman 
kurungan. 

Hukuman potong tangan bukanlah hukuman mutlak yang musti 
diberikan kepada pelaku pencurian, harus ada pertimbangan-pertimbangan 
lain dan tujuan efek jera bagi pelakunya. Jadi, apabila hukuman di bawah 
potong tangan sudah memberikan efek jera, maka tidak harus dilakukan 
hukum potong tangan. Pertimbangan yang digunakan dalam menentukan 
efek jera adalah kondisi sosial budaya dimana kasus itu terjadi, sebagaimana 
perbedaan penetapan hukuman dari masa ke masa yang berbeda karena 
perbedaan konteks sosial budayanya. 


Penutup 


Turunnya ayat tentang hukum potong tangan bagi pencuri tentu tidak 
bisa lepas dari konteks sosio-historis yang melingkupi saat turunnya ayat 
tersebut. Kondisi di Arab saat itu telah berlaku hukuman mati dan bentuk 
hukuman fisik lainnya, karena itu hukuman untuk pencuri sebagaimana 
yang disampaikan dalam ayat 38 Surat al-Ma'idah memang bentuk hukuman 
yang paling efektif dan sesuai kondisi pada saat itu. 


Dengan pendekatan ma'na-cum-maghza dapat ditelusuri signifikansi 
dari turunnya ayat hukum potong tangan tersebut. Signifikansi fenomenal 
dinamis yang didapat dari berbagai peristiwa pencurian sejak masa Nabi 
sampai para sahabat menunjukkan bahwa beberapa kriteria penerapan 
hukum potong tangan, yaitu: (1) harta yang dicuri sudah mencapai kadar 
nishab yang ditetapkan dan tentunya kadar tersebut bersifat fluktuatif jika 
dikonversikan dengan kurs zaman sekarang, (2) ada unsur al-hirzu( barang 
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yang dicuri harus berupa sesuatu yang memang disimpan), (3) pelaku adalah 
orang yang sudah berkali-kali melakukan pencurian sehingga disebut as- 
sarig/pencuri. Selain itu, tujuan utama ayat tersebut adalah memberikan 
efek jera bagi siapapun. Dengan demikian, hukuman apapun yang dapat 
mencapai tujuan tersebut, seperti penjara atau lainnya, dipandang sesuai 
dengan makna substantif ayat tersebut. 
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Abstrak 


Artikel ini hendak menganalisis makna term ahl dalam 9.5. al-Nisa': 
58 melalui pendekatan ma'na-cum-maghza Sahiron Syamsuddin, 
yang kemudian akan direlevansikan dengan otoritas penafsiran Al- 
Our'an oleh sarjana Al-Our'an di Indonesia: akademisi pada jurusan 
Tafsir Hadis, Ilmu Al-Gur'an dan Tafsir, dan semacamnya. Kajian 
ini lahir dari problematika ketidakterbendungnya pemberian 
pemahaman Al-Ouran oleh orang-orang yang tidak memiliki 
kapasitas keilmuan atasnya. Akibatnya adalah bahwa mereka bukan 
hanya memberikan pemaknaan yang kurang tepat atas ayat-ayat 
Al-Our'an, tetapi juga munculnya sikap menyudutkan —bahkan 
mengkafirkan ulama atau sarjana yang kompoten dalam kajian 
Al-Our'an. Melalui pendekatan ma'na-cum-maghza, artikel ini 
menampilkan secara kritis pemahaman awal (ma'na) kata ahl dalam 
O.S. al-Nis3': 58 melalui analisis konteks historis (mikro dan makro) 
dan analisis linguistik (intratektualitas dan intertekstualitas). 
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Setelah analisis ma'na, artikel ini menarik pemahaman signifikan 
(maghza) ahl, yang kemudian direlevansikan dengan wacanasarjana 
Al-9ur'an di Indonesia, sebagai orang-orang yang menekuni kajian 
Al-Our'an. Adapun hasil yang ditemukan dalam artikel ini adalah 
bahwa term ahl pada ayat tersebut berpeluang melegitimasi sarjana 
Al-9ur'an sebagai ahl al-Gur'an. Adapun mereka yang berpeluang 
di sini adalah sarjana Al-Our'an yang memiliki kompoten yang jelas, 
bertanggungjawab, bersikap adil dalam menafsirkan Al-Gur'an. 


Kata Kunci: O.S. al-Nisa': 58, Ahl, ma'na-cum-maghza, Sarjana 
Al-Guran. 


Pendahuluan 


ra media' telah memperlihatkan umat Islam tentang bahaya yang 

lahir pada pemberian pemahaman Al-Gur'an secara bebas, tanpa 

landasan keilmuan. Minimal ada dua dampak negatif serius yang 
muncul akibat fenomena tersebut. Pertama, munculnya penyimpangan 
makna Al-Gur'an yang tak terkendali. Hal ini karena tidak adanya sikap 
kehati-hatian dalam memberi pemahaman. Padahal para ulama sangat 
berhati-hati bahkan takut dalam memberi pemahaman pada Al-Ouran. 
Asy-Syirbasi menyebut ulama klasik yang takut menafsirkan, di antaranya 
Sa'id ibn al-Musayyab. Dia mengatakan, “Kami tidak berani mengatakan 
tentang suatu ayat Al-Guran.” Demikian juga al-Gasim ibn Muhammad 
ibn Abi Bakr al-Siddig dan Salim ibn “Abd Allah ibn “Umar ibn al-Khattab 
tidak mau menafsirkan Al-Gur'an, dan banyak lagi ulama klasik yang 
bersikap yang sama.Al-Our'an? Dampak kedua adalah munculnya sikap 
mudah menyalahkan, bahkan sampai pada tahap mengkafirkan orang yang 
mempunyai pemahaman yang lahir dari kajian serius oleh para pengkaji 


1 Lihat Iswandi Syahputra, “Demokrasi Virtual dan Perang Siber di Media Sosial: Perspektif Netizen 
Indonesia”, Jurnal Aspikom, volume 3, nomor 3 ( Juli 2017), 461. 

2 Lihat lebihjauh ulama-ulama yang takut bahkan tidak mau menafsirkan Al-Gur'an dalam Ahmad 
Asy-Syirbashi, Sejarah Tafsir Gur'an, terj. Pustaka Firdaus (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994), 33-34. 
Karena itu, Ignaz menilai bahwa menafsirkan Al-Our'an pada masa awal Islam hingga abad kedua 
Hijriyah menjadi kegiatan yang cenderung ditakuti dan dihindari. Ignaz Goldziher, Mazhab Tafsir: 
dari Klasik hingga Modern, terj. M. Alaika Salamullah, dkk. (Yogyakarta: Penerbit eLSAO Press, 2006), 
77: 
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Al-Our'an. Tidak bisa dibayangkan ketika orang yang benar-benar menekuni 
keilmuan Al-Guran tidak hanya mendapat kritikan, tetapi juga sampai 
pada tahap dikafirkan. M. Ouraish Shihab, misalnya, ahli tafsir kontemporer 
dan telah menulis kitab tafsir, kerap kali mendapat perbuatan tidak layak 
tersebut. 


Pada dasarnya fenomena pemberian pemahaman tanpa landasan 
keilmuan yang jelas telah dilarang oleh Nabi. Beliau bersabda: “Barangsiapa 
berkata tentang Al-Guran menurut pendapatnya, maka hendaklah ia 
menyiapkan tempat duduknya di neraka”. Para ulama, baik klasik maupun 
modern, memahami ungkapan pendapat dalam hadis tersebut sebagai 
pendapat yang tidak didasari oleh keilmuan yang jelas tentang Al-Guran. 
Ibn Taimiyah, misalnya, mengatakan bahwa pendapat yang dimaksud dalam 
hadis tersebut adalah pendapat yang tidak didasari ilmu.5 Dari sini sehingga 
perlu menjadi perhatian tersendiri bagi para pengkaji Al-Our'an. Hal ini 
untuk, minimal, menempatkan otoritas pemahaman Al-Our'an kepada yang 
berhak menerimanya. Upaya mengembalikan otoritas ini akan dilakukan 
melakukan pemahaman kontekstual atas O.S. al-Nisa': 58. Ayat ini membahas 
tentang perintah Allah untuk memberikan amanah kepada ahlinya. Lebih 


3 Keadaan ini pernah dikomentari oleh Lukman Hakim Saifuddin, mantan Menteri Agama Indonesia. 
Beliau mengatakan: “Saya cukup prihatin, orang seperti Pak Guraish Shihab yang kita sudah sangat 
kenal beliau kepakarannya, keulamaannya, kealimannya, beliau itu tidak hanya sekedar ulama, 
tapi juga mufassir, yaitu orang memiliki penguasaan keilmuan yang baik dan luas, karena tidak 
sembarang orang yang bisa menafsirkan Al-Gur'an. Lalu, disesat-sesatkan, dikafir-kafirkan”. https:// 
www.merdeka.com/peristiwa/menag-prihatin-guraish-shihab-dikafirkan-kafirkan.html diakses 
pada 22 September 2019. 

4 Redaksi terjemahan lengkapnya adalah sebagai berikut: “Telah menceritakan kepada kami Sufyan 
bin Waki', telah menceritakan kepada kami Suwaid bin 'Amru Al Kalbi telah menceritakan kepada 
kami Abu 'Awanah dari Abdul A'la dari Sa'id bin Jubair dari Ibnu Abbas dari Nabi shallallahu 
'alaihi wasallam, beliau bersabda: Jagalah diri untuk menceritakan dariku kecuali yang kalian 
ketahui, barangsiapa berdusta atas namaku, maka bersiap-siaplah untuk menempati tempatnya 
di neraka dan barangsiapa mengatakan tentang Al-Guran dengan pendapatnya, maka bersiap- 
siaplah menempati tempatnya di neraka.” Abu Isa berkata, Hadits ini hasan.” Diriwayatkan oleh 
At-Tirmidzi dalam Kitab Tafsir al 9ur'an, Bab Yang menafsirkan Alguran dengan logikanya, Nomor 
Hadis 2875. Berdasarkan Lidwa Pusaka i-Software - Kitab g Imam Hadist. 

5 Muhammad Shaleh Al-Utsaimin, Syarah Pengantar Studi Ilmu Tafsir Ibnu Taimiyah, terj. Solihin, 
(Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2014), 426. 
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jauh, asbab al-nuzul ayat ini menggugurkan keinginan Nabi Muhammad 
untuk menguasai kunci Ka'bah dengan menyerahkan kuncinya kepada 
Usman ibn Talhah. Hal ini menunjukkan bahwa ada nilai yang hendak 
disampaikan oleh ayat tersebut, sehingga Nabi pun “ditegur oleh ayat ini. 


Artikel ini akan melakukan interpretasi kontekstual term ahl pada O.S. 
al-Nisa': 58 dengan menggunakan pendekatan ma'na-cum-maghza. Upaya 
intrepretasi kontekstual ini kemudian akan dikaitkan dengan otoritas sarjana 
Al-Guran di Indonesia. Sebagaimana dikenal umum bahwa di Indonesia, 
kajian Al-Our'an telah diformalkan, mendapat kurikulum tersendiri. 
Pendidikan formal tentang Al-Our'an: jurusan Tafsir Hadis, jurusan ilmu Al- 
Our'an dan tafsir, dan semacamnya, baik yang Negeri maupun Swasta, baik 
di bawah naungan Kementrian Agama: UIN, IAIN, STAIN, maupun lainnya. 
Semua ini telah melahirkan sangat banyak sarjana yang berkompoten dalam 
mengungkap makna Al-9ur'an. Bahkan, dalam banyak keadaan, para sarjana 
Al-Gur'an tersebut memiliki peran signifikan dalam mengarahkan pola 
beragama di Indonesia. Sayangnya, kehadiran mereka belum mendapat 
perhatian atas otoritas pemahaman Al-Our'an. Mereka 'berjalan sendiri- 
sendiri. Dampaknya adalah terjadinya “kebingungan' masyarakat awam 
dalam merujuk pemahaman Al-Ouran. Pada titik ini, penulis berasumsi 
bahwa selama otoritas pemahaman Al-OGur'an belum dikembalikan kepada 
yang berhak atasnya, maka selama itu pula makna ayat Al-Guran akan 
“dibawa kemana-mana, tidak dipahami sebagaimana mestinya. Penulis, 
dalam hal ini, tidak sedang mengabaikan adanya fakta perbedaan dan 
keragaman dalam memahami Al-Gur'an. Bahkan harus diakui bahwa 
keragaman pemahaman ini telah terjadi sejak Islam awal itu sendiri, tetapi 
keragaman tersebut masih dalam koridor yang ditentukan ulama. Penelitian 
ini hendak menampilkan adanya legalitas dari Al-Gur'an bagi sarjana yang 
mengkajinya. Adapun mengenai keragaman pemahaman Al-Our'an. Hal itu 
menjadi “urusan dapur' di antara para pengkaji Al-Our'an tersebut. 


Dalam penelusuran penulis, kajian baik tentang term ahl maupun 
tentang 0.5. al-Nisa': 58 masih terhitung sedikit. Selama ini, penulis hanya 
menemukan empat kajian. Keempat kajian tersebut adalah “Nilai-nilai 
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Pendidikan Anti Korupsi dalam Surat An-Nisa ayat 58 (Studi Analisis 
dengan pendekatan Tafsir Tahlili)” oleh Ahmad Salaf, “Konsep Kepimpinan 
Pendidikan dalam Perpektif Al-Our'an Surat An-Nisa ayat 58 dan Surah 
Ali Imron ayat 159” oleh Nurfidiat,” “Kepimpinan Kepala Sekolah dalam 
Perspektif Tafsir Al-Gur'an surat An-Nisa ayat 58” oleh Abdul Mujib?, 
Sementara itu, kajian yang spesifik tentang ahl dalam Al-@ur'an adalah 
“Kata Ahl di Dalam Al-Our'an” oleh Inggit Sugiharti.” 


Meskipun terhitung sedikit, tetapi berbagai penelitian tersebut di 
atas menampilkan sisi uniknya masing-masing, sehingga menunjukkan 
signifikansi pemahaman, baik tentang O.S. al-Nisa': 58 maupun ahl dalam 
Al-Our'an, dalam kehidupan umat Islam, sekaligus menjadi khazanah 
intelektual tersendiri. Namun, berbagai kajian tersebut hanya berkutat 
pada pemahaman tentang amanah. Kajian yang spesifik tentang ahl pun 
bukan secara spesifik pada ayat tersebut. Keterbatasan kajian inilah yang 
menjadi pintu masuk untuk melakukan penelitian lebih lanjut, khususnya 
mengungkap makna ahl. Dengan menggunakan pendekatan ma'na-cum- 
magzha, penelitian ini hendak merelevansikan makna kata tersebut 
ahldengan otoritas sarjana Al-Our'an di Indonesia. Adapun langkah- 
langkah metodis artikel ini adalah sebagai berikut. Pertama, pengungkapan 
seputar wacana kontekstual dan letak ma'na-cum-maghza di dalamnya 
serta pengungkapan term ahl dalam Al-Gur'an. Kedua, menganalisis mana 
term ahl dengan berfokus pada ayat tersebut. Ketiga, menarik maghza dari 
term ahl yang kemudian merelevansikannya dengan wacana otoritas sarjana 


Al-Our'an di Indonesia. 


6 Ahmad Salafuddin, “Nilai-nilai Pendidikan Antikorupsi dalam Surat An-Nisa ayat 58 (Studi analisis 
dengan Pendekatan Tafsir Tahlily),” Skripri IAIN Walisongo, 2010. 

7 Nurfidiat, “Konsep Kepimpinan Pendidikan dalam Perpektif Al-Gur'an surah An-Nisa ayat 58 dan 
surah Ali Imron ayah 159,” Skripsi IAIN Walisongo, 2011. 

8 Abdul Mujib, “Kepimpinan Kepala Sekolah dalam Perspektif Tafsir Al-Gur'an surat an-Nisa ayat 
58" Skripsi, IAIN Imam Ghozali Cilacap, 2012. 

9 Inggit Sugiharti, “Kata Ahl di dalam Al-Guran" Skripsi, UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2017. 
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Ma'na-cum-Maghza dan Term Ahl 


Pemahaman atas Al-Ouran dengan melibatkan wacana konteks 
bukanlah dimulai dari Sahiron Syamsuddin.” Telah banyak penafsir dan 
pemikir Al-Gur'an yang secara subtansi melakukan upaya ini. Bahkan, Nabi 
Muhammad pun pada dasarnya ketika menjelaskan kandungan Al-Gur'an 
secara lisan" juga melibatkan wacana konteks, sebagaimana yang dapat 
ditemukan dalam kitab-kitab Hadis.” Penjelasan Nabi yang disesuaikan 
dengan konteks ini tentu saja sebagai upaya “pembumian' ayat Al-Our'an 
yang sulit dipahami oleh umat Islam saat itu. Mani Abdul Halim Mahmud 
menyebut Sufyan al-Sauri sebagai penafsir yang metode tafsirnya melibatkan 
konteks sesuai kebutuhan masyarakat.» Upaya pelibatan konteks dalam 
memahami Al-9ur'an pada dasarnya menjadi kerja penting, bahkan menjadi 
langkah pertama ketika hendak memahami Al-Gur'an. Para penafsir awal, 
bahkan sampai era modern, senantiasa melibatkan wacana konteks historis 


1o  Sahiron Syamsuddin, lahir 5 Juni 1968, merupakan Ahli ilmu Al-Our'an dan Tafsir kontemporer 
dari UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, saat ini menjabat sebagai ketua Asosiasi Ilmu Al-Guran dan 
Tafsir se-Indonesia (AIAT), Wakil Rektor II UIN Sunan Kalijaga. Sejak tahun 2015 dia menjadi 
Steering Committee di Netherlands-Indonesian Consortium for Muslim-Christian Relations. Di 
antara karya-karyanya adalah Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an (cet.i1: 2009, cet. 2: 
2017), An examination of Bint al-Shati's method of interpreting the Our'an. (2000), Upaya integrasi 
hermeneutika dalam kajian Al-Ouran dan hadis: teori dan aplikasi (2017), Metode Intratekstualitas 
Muhammad Syahrur dalam Penafsiran Al-Gur'an (2002), Muhkam and Mutashabih: An Analytical 
Study of al-Tabaris and al-Zamakhsharts Interpretations of 0.3:7 (1999), Integrasi Hermeneutika 
Hans Georg Gadamer ke dalam Ilmu Tafsir? Sebuah Proyek Pengembangan Metode Pembacaan 
Alguran pada Masa Kontemporer (2006), Hermeneutika Al-Gur'an dan Hadis (2010), Studi Al-Guran 
Kontemporer: Wacana Baru Berbagai Metodologi Tafsir (2002), dan lainnya. https://uin-suka.ac.id/ 
id/page/detil dosen/196806051994031003-Sahiron diakses pada 24 Agustus 2019: https://scholar. 
google.co.id/citations?user-k 3nDokAAAAJ&hl-en diakses pada 24 Agustus 2019. 

1 Salah satu karakteristik penyampaian tafsir lisan adalah penafsiran terikat erat dengan wacana 
konteks penafsir dan pendengar tafsir (audiens), ini berdasarkan teori Orality Ong. Lihat Walter J. 
Ong, Kelisanan dan Keaksaraan, terj. Rika Iffati (Yogyakarta: Penerbit Gading, 2013), 151. 

12 Andreas Gorke, “Redefining the Borders of Tafsir: Oral Exegesis, Lay Exegesis and Regional 
Particularities”, dalam Andreas Gorke and Johanna Pink (ed), Tafsir And Islamic Intelectual Hitory: 
Exploring the Boundaries of a Genre (London: Oxford University Press, 2014), 363. Lihat juga M. 
Ouraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam 
Memahami Ayat-ayat Al-Guran (Tangerang: Lentera Hati, 2013), 358-359. 

13 — Mani Abd Halim Mahmud, Metodologi Tafsir: Kajian Komprehensif Metode Para Ahli Tafsir, ter. Faisal 
Saleh dan Syahdianor (Jakarta: Rajagrafindo Persada, 2006), 5. 
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(makki-madani, asbab al-Nuzul) dalam menjelaskan ayat Al-Guran.4 Umar 
ibn al-Khattab, sebagaimana dikutip oleh Abdullah Saeed, menjadi saksi 
sejarah perihal pentingnya melakukan pemahaman Al-Our'an dengan 
melibatkan konteks saat itu.'s Hanya saja, nampaknya, pemikir modern- 
kontemporer (terutama mereka yang menyaurakan pembacaan konteks 
historis Al-Guran) cenderung tidak memiliki kitab tafsir, dan sekedar 
menawarkan metode, teori, ataupun pendekatan. Dari sini muncul kesan 
“lempar batu sembunyi tangan!” sehingga tidak heran jika Abdullah Saeed 
khawatir dianggap “tidak Islami bahkan anti-Islam” karena melahirkan ide 
kontekstual-nya." 


Konteks yang berbeda, Arab-Indonesia misalnya, menjadikan para 
sarjana Al-Gur'an modern-kontemporer sadar atas pentingnya melibatkan 
wacana konteks dalam membuka pemahaman Al-Gur'an. Berbagai teori 
bermunculan, di sini dapat disebut beberapa misalnya Fazlur Rahman 
dengan teori double movementnya,” Abdullah Saeed dengan teori 
Kontekstualisasi-nya," Sahiron Syamsuddin dengan teori ma'na-cum- 
maghza-nya,” dan lain sebagainya. Penulis berpendapat bahwa pada 
dasarnya upaya kontekstualisasi Al-Guran merupakan mengembalikan 
jati diri Al-Ouran sebagai hudan (O.S. al-Bagarah: 2, 158) bagi umat Islam 
di manapun dan kapanpun. Untuk dapat menemukan hudan tersebut, 
maka perlu “dipilah dan dipilih mana yang menjadi makna temporal dan 


14 Lihat Abd Allah ibn “Abbas, Tafsir Ibn Abbas (Beirut: Dar al-Kutub Al-ilmiyah, 2004), Abu Ja'far 
Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jami al-Bayan fi Tafsir al-Gur'an (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 
1992): Hamka, Tafsir Al-Azhar (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1983): Wahbah al-Zuhaili, Tafsir Al-Wasith 
(Jakarta: Gema Insani, 2012): Muhammad @Guraish Shihab, Tafsir Al-Misbah (Jakarta: Lentera Hati, 
2011). 

15 Lihat penjelasan panjang-lebar Abdullah Saeed tentang penafsiran kontekstual Umar ibn al-Khattab 
dalam Abdullah Saeed, Al-Gur'an Abad 21: Tafsir Kontekstual, terj. Ervan Nurtawab (Jakarta: Mizan, 
2016), 51-57. 

16 Lihat Abdullah Saeed, Al-Guran Abad 21: Tafsir Kontekstual, 12. 

17  Fazlur Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago: University 
of Chicago Press, 1982). 

18 Abdullah Saeed, Reading the Guran in the Twenty-First Century: A Contextualist Approach (Oxford 
and New York: Routledge, 2014). 

19  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an: Edisi Revisi dan 
Pengambangan (Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press, 2017). 
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makna universal ayat, mana yang menjadi alat dan yang mana menjadi 
hudan Al-Ouran. Konteks Arab yang menjadi alat pertama yang digunakan 
Al-Gur'an dalam menyampaikan hudan dipilah sehingga dapat diterapkan 
pada konteks di belahan bumi lainnya. 


Pendekatan Ma'na-cum-maghza Sahiron Syamsuddin meski terbilang 
baru, tetapi telah menjadi sumbangsih tersendiri dalam membumikan 
Al-Our'an di luar Arab, terutama di Indonesia. Hal ini terbukti dengan 
adanya berbagai penelitian yang menerapkan pendekatan ini, antara lain, 
“Hermeneutika Al-Ouran “Mazhab Yogya” (Telaah atas Teori Ma'na-cum- 
Maghza dalam Penafsiran Al-Our'an) oleh Asep Setiawan,” “Dinamika dan 
Terapan Metodologi Tafsir Kontekstual (Kajian Hermeneutika Ma'na-cum- 
maghza terhadap Penafsiran OS. al-Maun/107)” oleh Abdul Muiz Amir dan 
Ghufron Hamzah,? “Penafsiran Dalil Radikalisme dan Terorisme di Indonesia 
(Interpretasi Ma'na-cum-maghza terhadap Kata Fitnah dalam Al-Gur'an 
Surat al-Bagarah: 190-193)” oleh Dani Habibi,” dan lain sebagainya. Fakta 
Ini menunjukkan bahwa pendekatan ma'na-cum-maghza layak dijadikan 
alat memahami Al-Our'an. 


Dalam bukunya, Sahiron memberikan tiga langkah metodis dalam 
menerapkan pendekatan ma'na-cum-maghza ini. Pertama adalah 
pemahaman mengenai bahasa teks Al-Ouran ketika masa pewahyuan, 
yang memiliki karakteristik tersendiri —baik dari segi kosa kata maupun 
struktur bahasa.2 Hal ini penting dilakukan karena bahasa mengalami 
perubahan, dari satu generasi ke generasi lainnya. Pada tahap ini, ada 
beberapa analisa yang lebih bersifat 'sunnah' yang ditawarkan oleh Sahiron, 
yakni analisa intratekstualitas, analisa term yang diteli setelah masa 


20 Asep Setiawan, “Hermeneutika Al-Guran “Mazhab Yogya” (Telaah atas Teori Ma'na-cum-Maghza 
dalam Penafsiran Al-Our'an”, Jurnal Studi Ilmu-Ilmu Al-Guran dan Hadis, vol. 17, nomor 1 (Januari 
2016). 

21 Abdul Muiz Amir dan Ghufron Hamzah, “Dinamika dan Terapan Metodologi Tafsir Kontekstual 
(Kajian Hermeneutika Ma'na-cum-maghza terhadap Penafsiran OS. al-Maun/107), Jurnal Izzah: 
Jurnal Hasil-Hasil Penelitian, volume 14, nomor 1 (Mei 2019). 

22  M. Dalil Habibi, “Penafsiran Dalil Radikalisme dan Terorisme di Indonesia (Interpretasi Ma'na- 
cum-maghza terhadap Kata Fitnah dalam Al-Our'an Surat al-Bagarah: 190-193), Jurnal Al-Dzgikra: 
Jurnal Studi Ilmu Al-Gur'an dan al-Hadits, volume 13, nomor 1 (Juni 2019). 

23  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an, 141. 
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pewahyuan (pasca-Our'an), analisa sintagmatik dan paradigmatik, dan 
analisa intertesktualitas.' Kedua adalah pemahaman mengenai konteks 
turunnya ayat, baik mikro maupun makro. Konteks mikro merujuk kepada 
kejadian-kejadian spesifik yang terikat dengan turunnya ayat, sementara 
konteks makro merujuk kepada situasi dan kondisi masayrakat Arab secara 
lebih luas.?5 Adapun langkah ketiga adalah menarik maghza (pesan utama) 
ayat Al-Our'an. Langkah ketiga ini merupakan hasil elaborasi dari kajian 
langkah pertama dan kedua. Setelah itu, penafsir berupaya menerapkan atau 
mengkontektualisasikan maghza ayat dengan konteks yang dijalaninya. 


Langkah-langkah tersebut di atas akan diterapkan dalam 
mengkontekstualisasikan makna term ahl dalam @9.S. al-Nisa: 58. Dalam 
kamus al-Mu'jam al-Mufahraz li -alfaz al-Our'an, kata ahl dalam Al-Guran 
ditemukan sangat banyak dengan berbagai variasinya, ada 120 ayat masing- 
masing termuat dalam 39 surah,” yakni dalam 9.S. al-Bagarah: 105,109, 126, 
196, 217: dalam O.S. Al Imran: 64, 65, 69, 70, 71, 72, 75, 98, 99, 110, 113, 121, 199: 
dalam O.S. al-Nisa': 25, 35, 58, 75, 92, 123, 153, 159, 171 dalam O.S. al-M#'idah: 
15, 19, 47, 59, 65, 68, 77, 79: dalam O.S. al-An'am: 131, dalam @9.S. al-A'raf: 83, 
94, 96, 97, 98, 100, 123, dalam @.S. al-Taubah: 101, 120, dalam 9.S. Yunus: 24, 
dalam O.S. Hud: 11, 40, 46, 73, 81, 117, dalam O.S. Yusuf: 25, 26, 56, 62, 88, 93, 
109, dalam 0.5. al-Hijr: 65, 67: dalam O.S. al-Nahl: 43: dalam 9.5. al-Kahf: 71, 
77 dalam 9.S. Maryam: 16, 55, dalam O.S. Taha: 10, 29, 40, 132, dalam O.S. al- 
Anbiya: 8, 76, 84: dalam 9.S. al-Mu'minun: 27, dalam 9.5. al-Nur: 27, dalam 
O.S. al-Syu'ara':169, 170, dalam O.S. al-Naml: 7, 34, 49, 57: dalam 9.S. al-Nahl: 
43, dalam O.S. al-Gasas: 4, 15,12, 29, 45, 59, dalam O.S. al-Ankabut: 21, 31, 32, 
33, 34, 46, 59: dalam O.S. al-Ahzab:13, 26, 33: dalam O.S. Saba': 10, dalam O.S. 
Fatir: 43, dalam @.S. Yasin: 50, dalam O.S. al-Saffat: 76, 134: dalam O.S. Sad: 
43, 64: dalam 9.S. al-Zumar: 15: dalam 9.5. al-Syura: 45: dalam 9.S. al-Fath: 
1,12, 26, dalam O.S. al-Zaariyat: 26, dalam O.S. al-Hadid: 29: dalam O.S. al- 


24  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 141-142. 

25  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 142. 

26  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 143. 

27 Muhammad Fuad Abdul Bagi, al-Mujam al-Mufahras li Alfaz al-Gurn al-Karim (Beirut: Dar al- 
Hadits, 1984), 1: 95-97. 
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Hasyr: 2, 7, 11: dalam O.S. al-Tahrim: 6: dalam O.S. al-Muddassir: 56: dalam 
O.S. al-Giyamah: 33: dalam 0.S. al-Mutaffifin: 31, dalam O.S. al-Insyigag: 9, 13. 

Dari sekian sangat banyak ayat di atas, penelitian ini hanya akan 
berfokus pada kata ahl dalam 9.S. al-Nisa': 58: 


53 PG NN G0 Can Sa 0 EA z Pa 
as as ol za - bah yes al ol Ja pe Ol s3 


(“Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan amanat 
kepada yang berhak menerimanya, dan (menyuruh kamu) apabila 
menetapkan hukum di antara manusia supaya kamu menetapkan 
dengan adil. Sesungguhnya Allah memberi pengajaran yang sebaik- 
baiknya kepadamu. Sesungguhnya Allah adalah Maha Mendengar 
lagi Maha Melihat”) 


Pemahaman atas Term Ahl dalam Kitab Tafsir 


Sebelum memasuki pemahaman ahl dalam OS. an-Nisa: 58 melalui 
analisis pendekatan Ma'na-cum-maghza, terlebih dahulu penting 
diungkapkan pemahaman-pemahaman para penafsir terhadap term 
tersebut. Hal ini dilakukan untuk melihat bagaimana dinamika penafsiran 
term ahl dalam OS. an-Nisa: 58 tersebut dalam kitab-kitab tafsir. Adapun 
kitab-kitab tafsir yang akan diambil dalam artikel ini adalah kitab tafsir dari 
generasi klasik dan juga dari generasi modern-kontemporer. Selanjutnya, 
berpagi-pagi di sini perlu dijelaskan bahwa pemahaman term ahl tidak bisa 
dilepaskan oleh kata yang disandingkannya, yakni amanah, sebagaimana 
damir ha dari ungkapan ahliha yang merujuk pada amanah. Hal ini penting 
diutarakan, karena dalam banyak kitab tafsir, penjelasan atas term ahlsaling 
berkelindang dengan makna term amanah. 


Di dalam kitab Tafsir Ibn “Abbas karya Ibn “Abbas (3 SH — 68 H.) 
disebutkan bahwa yang dengan ahliha adalah Usman ibn Talhah.? Hal ini 


28 Ibn “Abbas, Tafsir Ibn Abbas, 1: 95. 
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didasarkan pada sabab al-nuzul ayat yang menilai Usman sebagai ahl atas 
kunci Ka'bah. Dalam kitab Tafsir al-Imam al-Syafii, al-Syafii (150-204 H) 
menyatakan bahwa amanah wajib dijalankan bagi orang yang menerimanya. 
Karena itu, orang yang menjadi ahli atas sebuah amanah tetapi tidak 
menjalankannya, maka orang itu dianggap pengkhianat.” Selanjutnya, 
al-Tabari (224-310 H) dalam Jami al-Bayan fi Tafsir Al-Guran merujukkan 
makna ahl kepada seorang pemimipin yang menjalankan amanah yang 
diberikan dan sesuai dengan yang diwahyukan oleh Allah. Dalam hal ini 
masyarakat harus mendengarkan dan mematuhinya.” Al-Zamakhsyari 
(476-583 H) memberikan makna yang lebih luas terhadap kata tersebut. Ia 
menyatakan bahwa siapapun memiliki hak untuk mendapat dan memegang 
amanah, dan karena itu setiap orang berkewajiban menjaga amanah yang 
diberikannya.” 


Al-Ourtubi (w. 641 H) dalam Tafsir al-Gurtubi, mengatakan bahwa orang 
yang menjadi ahl adalah orang yang mendapat kepercayaan dan,karena 
itu, siapa saja yang dipercaya tetapi merusak kepercayaan tersebut harus 
bertanggungjawab dengan cara membayar denda.? Ibn Kasir (w. 774) dalam 
kitab tafsir Tafsir al-Gur'an al-Azim-nya menilai O.S. al-Nisa': 58 sebagai ayat 
yang hukumnya berlaku kepada segala urusan yang diterima oleh manusia.” 
Pandangan Ibn Kasir ini juga tercantum dalam kitab Tafsir al-Jalalayn, karya 
Jalal al-Din al-Mahalli (w. 864) dan al-Suyuti (w. gx). Di sana dikatakan 
bahwa sekalipun ayat ini turun dalam keadaan tertentu, akan tetapi hukum 
yang dimuat di dalamnya bersifat umum. 

Di era modern-kontemporer Muhammad “Abduh ( dan Rasyid Rida) 
dalam kitab Tafsir al-Manar mengungkap isu kepentingan di balik adanya 
penjagaan Ka'bah. Ia menilai bahwa Ka'bah merupakan tempat publik, 


29 Ahmad Mustafa Al-Farran, Tafsir Imam Syafi'i (Jakarta: Almahira, 2008), 2: 159. 

30  Al-Tabari, Jami'al-Bayan, 7150. 

31 Mahmud ibn Umaribn Muhammad ibn Ahmad al-Zamakhsyari, al-Kasysyaf an Hag@'ig al-Tanzil, 
ed.al-Syaikh Ad (Riyadh: Maktabat al-Abikan, 1998), 2: 94. 

32 Syaikh Imam Al-Ourthubi, Tafsir Al-Gurthubi, terj. Ahmad Rijali Kadir (Jakarta: Pustaka Azzam, 
2008), 5: 610. 

33 Abi al-Fida Isma'il ibn Kasir al-Dimasygi, Tafsir al-Gur'an al-Agzim (Riyad: Dar al-Tayyibah, 2007), 
2:129. 

34 Jalal al-Din al-Mahalli dan al-Suyiti, Tafsir al-Jalalain (Beirut: Dar Ibn Kasir, tt), 87. 
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untuk kepentingan banyak orang. Dahulu Usman ibn Talhah diberikan 
wewenang untuk menjadi penjaga atasnya. Saat itu, lanjut Abduh, Ka'bah 
dijaga langsung oleh pemerintahan raja. Tentu saja esensi penjagaan 
Ka'bah ini tetap diperuntukkan pada kepentingan publik. Selanjutnya, 
al-Maraghi dalam kitab Tafsir al-Maraghi secara tegas menekankan bahwa 
amanah apapaun itu harus diberikan kepada ahli-nya. Adapun orang yang 
berhak menjadi ahli memiliki kriteria dipercaya, mampu menjaga, dan 
tidak melakukan pengkhianatan.3' Wahbah Al-Zuhaili dalam kitab Tafsir al- 
Wasit, menyatakan bahwa memberikan otoritas bagi pihak ahli atas sebuah 
amanah selalu relevan dalam keadaan apapun. Ia berlaku secara umum, 
baik kepada seluruh umat Islam maupun umat manusia, baik dalam urusan 
pribadi maupun kepentingan umum.? 


Dalam konteks Indonesia, Hamka dalam kitab Tafsir Al-Azhar 
menegaskan bahwa pemerintah atau penguasa, dalam segala urusan, 
mestilah —bahkan wajib, memberikan amanah kepada ahli-nya. Ketentuan 
yang menjadi ahli ditekankan kepada orang yang benar-benar sanggup dan 
mampu bertanggungjawab, serta dapat dipercaya dalam memegang amanah 
tersebut. Demikian juga dalam pandangan M. Ouraish Shihab. Dalam 
Tafsir al-Mishbah-nya, ia menekanakn keharusan memberikan urusan atau 
amanah kepada pemiliknya (ahli). 

Berdasarkan berbagai penafsiran tersebut di atas, baik dari kalangan 
klasik maupun modern-kontemporer, terlihat pemahaman term ahl 
sangat erat kaitannya dengan persoalan dan pemahaman tentang amanah. 
Menariknya, setiap penafsiran dari klasik hingga modern-kontemporer 
menekankan sisi tertentu pada ayat tersebut. Dari sini, maka dapat ditarik 
beberapa kesimpulan: pertama adanya ragam dan perbedaan penafsiran 
di atas menunjukkan karakter yang dinamis atas makna term ahl. Kedua, 
dinamika keragaman dan perbedaan pemahaman term ahl tidak dapat 


35 Muhammad Abduh dan Muhammad Rasyid Rida, Tafsir al-Manar: Tafsir al-Gur an al-Azim (Kairo: 
Dar al-Manar, 1367 H), 5: 169. 

36 Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi (Semarang: Thaha Putra), 5: 19. 

37  Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Wasit (Gema Insani, Jakarta, 2012), 301. 

38 Hamka, Tafsir Al-Azhar (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1983), 140. 

39 - Muhammad Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah (Jakarta: Lentera Hati, 2011), 2: 582. 
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dilepaskan dari latar belakang, konteks, dan lainnya yang berkaitan dengan 
pra-pemahaman penafsir. Ketiga, model pemahaman term ahl oleh para 
penafsir klasik cenderung berkisar pada keadaan hukum, di sana ahl 
menjadi pemegang otoritas yang bertanggungjawab atas amanah yang 
dipegangnya. Keempat, model pemahaman term ahl oleh para penafsir 
modder-kontemporer cenderung memberikan hak atau wewenang kepada 
orang (pihak) yang menguasai dan mampu dalam urusan tertentu. 


Aplikasi Ma'na-cum-Maghza pada Kata Ahl dalam O.S. al-Nisa':58 


Setelah pada pembahasan sebelumnya diungkapkan makna term ahl 
dalam berbagai kitab tafsir dari era klasik hingga modern-kontemporer, di 
mana di sana terlihat dinamika dan fleksibelitas makna term ahl pada setiap 
kitab tafsir. Maka bagian ini akan mengungkap makna term ahl berdasarkan 
pendekatan ma'na-cum-maghza. Adapun tahapan analisisnya secara garis 
besar terbagi menjadi dua bagian besar, yakni pengungkapan ma'na dan 
maghza. Untuk mengungkap ma'na penulis melakukandua analisis besar, 
yakni analisis konteks (mikro dan makro) dan analisis Linguistik. Setelah itu, 
penulis mencoba menangkap maghza ayat yang kemudian direlevansikan 
dengan otoritas sarjana Al-Our'an di Indonesia. 


1. Ma'naterm Ahl dalam O.S. al-Nisa': 58 
a. Analisis Konteks turunnya Ayat: Mikro dan Makro 


Al-Suyuti menjelaskan bahwa O.S. al-Nisa': 58 turun berkaitan dengan 
kasus amanah mengurusi Ka'bah oleh Usman ibn Talhah, seorang penjaga 
Ka'bah yang terpercaya. Ketika itu, Nabi Muhammad hendak memasuki 
Ka'bah, namun Usman menutup pintu Ka'bah lalu naik ke atapnya, enggang 
menyerahkan kunci pintu Ka'bah tersebut kepada Nabi, sambil berkata 
“Andai aku tahu kau utusan Allah SWT pasti aku tidak akan menghalangimu" 
Ali ibn Abi Talib yang menyaksikan perbuatan Usman itu lalu merebut 
kunci pintu Ka'bah tersebut kemudian membukakan pintu Ka'bah untuk 
Nabi. Nabi pun masuk dan shalat dua rakaat dalam Ka'bah. Saat keluar, 
'Abbas ibn Abdal-Mutallib meminta kunci Ka'bah tersebut agar diberikan 
kepadanya dan hendak memerintahkan kepada para pengurus Ka'bah 
untuk berkumpul untuk diberi teguran. Dalam keadaan seperti ini, turun 
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ayat: “Sungguh, Allah menyuruhmu menyampaikan amanat kepada yang 
berhak menerimanyam (O.S. al-Nisa': 58)” Setelah turun ayat tersebut, Nabi 
Muhammad memerintahkan “Ali untuk mengembalikan kunci Ka'bah dan 
meminta maaf kepada Usman.” 


Sabab al-nuzil di atas memberi pemahaman bahwa bahkan seorang 
Nabi Muhammad pun, ketika memang bukan menjadi haknya atas sesuatu, 
maka ia tidak boleh melakukannya. Hal ini terlihat dari keadaan yang berbeda 
sebelum dan setelah turunnya O.S. al-Nisa': 58. Pada keadaan sebelum 
turun ayat tersebut, kunci yang menjadi hak Usman diambil oleh 'Ali bin 
Abi Thalib, yang jika dilihat dari penggunaannya pada dasarnya bersifat 
baik: membiarkan Nabi masuk dan shalat di dalam Ka'bah. Yang menarik 
saat ayat tersebut ini turun adalah bahwa Al-Gur'an tidak menyebut nama 
Usman ibn Talhah, Al-Our'an hanya berbunyi Allah memerintahkan agar 
amanah diberikan kepada ahlinya'. Akan tetapi, reaksi Nabi yang langsung 
memberikan kunci Ka'bah tersebut kepada Usman menunjukkan bahwa 
Nabi, dan sahabat-sahabatnya saat itu, tidak menjadi ahli dalam penjagaan 
Ka'bah, tetapi Usman yang menjadi rujukan ahli yang dimaksud ayat ini. 

Hamka dalam Tafsir al-Azhar-nya menjelaskan konteks makro perihal 
polemik kasus Usman ibn Talhah bersama para sahabat di atas. Kasus 
penjagaan Ka'bah" merupakan tanggungjawab besar yang di dalamnya 
terbagi menjadi dua jabatan, yakni hijabah dan sigayah. Jabatan hijabah 
bertugas memegang kunci Ka'bah, sedangkan jabatan sigayah bertugas 
memberi minum kepada orang-orang yang melakukan haji. Penjagaan 
Ka'bah ini telah berlangsung sejak Nabi Ibrahim. Dalam kisahnya, penjagaan 
Ka'bah dan segala yang ada di dalamnya: hijabah dan sigayah senantiasa 
menjadi isu pergulatan di kalangan masyarakat Mekkah, bahkan dalam 
satu rumpun keluargapun. Hingga perdebatan ini juga menimpah keluarga 
'Abd al-Manaf -Kakek buyut Nabi Muhammad, yakni antara Hasyim, Abd 
Syam, Abd al-Mutallib dan Naufal. Mereka sangat menginginkan Ka'bah 
menjadi wewenang mereka, yang kemudian diteruskan oleh keturunanan 


40  Jalaluddin Asy-Syuthi, Sebab Turunnya Ayat Al-Gur'an, terj. tim Abdul Hayyie (Jakarta: Gema Insani, 
2008), 172-173. 
41 Lihat Muhammad Husein Haekal, Sejarah Nabi Muhammad (Jakarta: Litera Antarnusa, 2010), 32. 
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mereka. Pada titik inilah, menurut Hamka, keluarga “Abd al-Manaf tentu 
saja menginginkan Muhammad ibn Abd Allah menguasai Ka'bah. Namun, 
Muhammad tidak hanya bertindak sebagai anak Abdullah, tetapi juga 
sebagai Nabi dan Rasul, yang menjadi rahmah bagi masyarakat Arab. 
Sehingga, sekalipun Nabi Muhammad sangat berpotensi mengambil alih 
otoritas penjagaan Ka'bah, tetapi turunnya ayat O.S. al-Nisz: 58 secara 
tersirat menafikan Nabi Muhammad dari keahliannya dalam menjaga 
Ka'bah tersebut, sehingga Nabi memberikan urusan (amanah) Ka'bah 
kepada Usman ibn Talhah. 


b. Analisis Linguistik: Intratekstualitas dan Intertekstualitas 


Dalam banyak ayat tersebut, term ahl bersanding dengan variasi kata, 
di antaranya: ahl al-amanah, ahl al-Kitab, ahl al-Injil, ahlu Yasrib, ahlu 
Madyan, ahl garyah, ahlal-Madinah, ahlal-Gur'an, ahlal-nar, ahlal-Tagwa, 
ahlal-maghfirah, ahlal-bait, ahlu al-zikr, dan lain sebagainya. Berbagai term 
yang bersanding dengan term ahl tersebut, dalam pengamatan penulis, 
mempengaruhi makna term ahl, yang berbeda satu dengan lainnya. Term 
ahl kadangkala maknanya berkaitan dengan ajaran ketika disndingkan, 
misalnya, dengan term ahl al-Kitab dan ahl al-Injil. Kadangkala maknanya 
berkaitan dengan tempat ketika disandingkan dengan nama-nama kota, 
sepertiahl Yasrib, ahl Madyan, ahl Garyah, ahlal-Madinah, dan sebagianya. 
Kadangkala maknanya berkaitan dengan keadaan ibadah, ketika dikaitkan 
dengan term tagwa, al-maghfirah, dan sebagainya. Sampai di sini term ahl 
memberi dua pemahaman, yakni pemahamannya yang bersifat sinkronik 
dan diakronik.8 Makna sinkroniknya berkaitan dengan kepemilikan, 
misalnya pada ahl al-Kitab menunjukkan pihak memiliki otoritas pada 
(pemahaman) kitab tertentu, pada ahl al-Madinah menunjukkan pihak 
memiliki otoritas pada daerah tersebut, dan seterusnya. Sementara makna 
diakroniknya mengikuti term yang disandingnya, misalnya ahl al-nar 


42 Hamka, Tafsir Al-Azhar, 138-139. 

43 Lihat penjelasan lebih jauh tentang maknasinkronik dan diakronik, misalnya, dalam buku Toshihiko 
Izutsu, God and Man in the Gur'an: Semantics of the Our'an Weltanschauung (Japan: Keio University, 
1964). 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 178 


menunjukkan artipenghuni, pada ahl al-tagwa menunjukkan ia bermakna 
penjaga, dan seterusnya. 


Penjelasan di atas memberi gambaran bahwa ahl memiliki makna 
tersendiri (makna diakronik) ketika disandingkan dengan term amanah, 
sebagaimana yang terdapat dalam O.S. al-Nisz': 58. Dalam ayat tersebut, 
term ahl menunjukkan pihak yang berwenang pada sebuah amanah. Untuk 
memberi pemahaman yang lebih komprehensif, perlu dilakukan analisa 
sintagmatik, yakni keterkaitan makna term/kata yang dibahas dengan 
term/kata yang ad sebelum dan setelahnya.4 Dalam 0.5. an-Nisa': 58, term 
ahl menjadi satu kalimat dengan adanya damir ha yang merujuk kepada 
term amanah. Ayat ini diawali dengan huruf taukid inna (sesungguhnya) 
sebagai penegasan atas pentingnya perintah Allah untuk menyampaikan 
amanah kepada ahlinya. Terkait dengan perintah Allah tersebut, ayat ini 
menggunakan damir 'kum' (“kalian”) sebagai mukhatab (yang diajak bicara), 
yang menunjukkan bahwa perintah Allah ini berlaku umum, untuk kalian. 


Selanjutnya, perintah menyampaikan amanah kepada ahlinya dikaitkan 
dengan isu penetapan hukum untuk manusia. Penggunaan kata al-nas 
menunjukkan hukum itu tidak memihak pada golongan tertentu. Hal 
ini dipertegas dengan adanya sikap penetapan hukum yang adil. Ayat ini 
kemudian ditutup dengan pernyataan Allah yang mengatakan: “Sungguh, 
Allah sebaik-baik yang memberi pengajaran kepadamu. Sungguh, Allah Maha 
Mendengar, (lagi) Maha Melihat.” Berdasarkan analisa sintagmatik ini, ada 
dua poin besar yang menarik diutarakan, yakni pertama bahwa perintah 
Allah, yang tegas ini, bersifat umum. Hal ini berarti bahwa siapapun dan 
urusan apapun bersifat wajib untuk diberikan kepada pihak yang berhak 
atasnya. Kedua, pihak yang berhak tersebut harus bersikap adil dalam 
mengambil keputusan. Dari sini terlihat bahwa pihak yang berwewenang 
(ahl) satu sisi memiliki hak mutlak untuk diprioritaskan dalam sebuah 
urusan di bidangnya, dan di sisi lain, pihak yang berwewenang tersebut 
memiliki kewajiban bersikap adil. 


44  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 142. 
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Setelah menganalisis term ahl secara intratekstualitas, maka bagian ini 
akan mengungkap pemahaman term tersebut secara intertekstualitas, yakni 
menemukan makna berdasarkan teks-teks di luar Al-Gur'an. Dalam hadis 
yang diriwayatkan oleh al-Bukhari, misalnya, kata ahl memiliki makna istri. 


Hal ini sebagaimana dalam bunyi hadis tersebut yang berbunyi Pata si 
ANTA ISlYika salah seorang dari kalian ingin mendatangi istrinya (untuk 


bersetubuh)... Dalam hadis lain, term ahl memiliki makna penduduk. Hal 
ini sebagaimana hadis yang SP bagai oleh Muslim, Ta dalam 


hadis yang berbunyi - AG Ja Sa ade AN Ie AJ Peran! IE 
Seorang laki-laki dari sendok ta nga akhir tea Sampai di 
sini, pemahaman term ahl dalam hadis juga memiliki ragam makna yang 


45 Redaksi lengkap hadis yang dimaksud adalah: 


- 
s 


IS ds ja ga ea Pa SA 


25 


Boa, Be aa La AN alah JG AI STS Sea gi 
SAAT KA sai K3 
Terjemahan: 


Telah menceritakan kepada kami “Ali bin Abdullah berkata, telah menceritakan kepada kami Jarir 
dari Manshur dari Salim bin Abu Al Jad dari Kuraib dari Ibnu “Abbas dan sampai kepada Nabi 
shallallahu alaihi wasallam, beliau bersabda: “Jika salah seorang dari kalian ingin mendatangi 


$" 
Kaka 


isterinya (untuk bersetubuh), maka hendaklah ia membaca, allahumma jannibnasy syaithaana 
wa jannibisy syaithaana maa razagtanaa (Ya Allah, jauhkanlah kami dari setan dan jauhkanlah 
setan dari apa yang Engkau rizkikan (anak) kepada kami?) ' Jika dikaruniai anak dari hubungan 
keduanya maka setan tidak akan dapat mencelakakan anak itu” HR. Bukhari, Kitab tentang Wudlu, 
Bab Membaca basmalah dalam segala kegiatan termasuk berhubungan dengan istri. No. Hadist 138, 
dalam Lidwa Pusaka i-Software - Kitab g Imam Hadist. 

46 Redaksi lengkap hadis yang dimaksud adalah: 


Ba WA napi 13 K3 Wis 
AS pls aa GP IE al PE es Al 
ae 
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PN ha 5 Ioi GA AW pa S3 EA 
At se AN Je Ma naa J3 188 Jua ala 
Pe AE JR HAN GA la ja 
AN an pangan LA as 
SEE SIN SE s3 Be Ja JS KO Ily aa H1 Te adl 
IN Ian JS Tn 2 AR Ya las Eni Tn Hah daa 
ba GA on AS san Pa 
KS its ad yan dare 3 Des 

HAL ON emas Psm Kp A1 KIS AI To al 36 

SIN YES San Olah SSI Al ata na 


« 2 £ 


Terjemahan: 

Telah menceritakan kepada kami @utaibah bin Sa'id bin Jamil bin Tharif bin Abdullah ats-Tsagafi 
dari Malik bin Anas dalam riwayat yang dibacakan atasnya, dari Abu Suhail dari bapaknya bahwa dia 
mendengar Thalhah bin Ubaidullah berkata, “Seorang laki-laki dari penduduk Nejd yang rambutnya 
berdiri datang kepada Rasulullah shallallahu “alaihi wasallam, kami mendengar gumaman suaranya, 
namun kami tidak dapat memahami sesuatu yang dia ucapkan hingga dia dekat dari Rasulullah 
shallallahu “alaihi wasallam, ternyata dia bertanya tentang Islam. Maka Rasulullah shallallahu 
'alaihi wasallam menjawab: Islam adalah shalat lima waktu siang dan malam. Dia bertanya lagi, 
“Apakah saya masih mempunyai kewajiban selain-Nya? ' Beliau menjawab: “Tidak, kecuali kamu 
melakukan shalat sunnah dan puasa Ramadlan: Dia bertanya, Apakah saya masih mempunyai 
kewajiban selain-Nya? ' Beliau menjawab: “Tidak, kecuali kamu melakukan puasa sunnah, dan 
Rasulullah shallallahu “alaihi wasallam menyebutkan (kewajiban) zakat kepadanya. Dia bertanya 
lagi, Apakah saya masih mempunyai kewajiban selain-Nya? ' Beliau menjawab: “Tidak, kecuali 
kamu melakukan sedekah sunnah?” Perawi berkata, “Lalu laki-laki tersebut mengundurkan diri 
pamit sedangkan dia berkata, Demi Allah, aku tidak akan menambahkan lebih dari ini dan tidak 
pula mengurangi darinya. Maka Rasulullah shallallahu alaihi wasallam bersabda: “Dia akan bahagia 
jika benar (melakukan-Nya) "” Telah menceritakan kepada kami Yahya bin Ayyub dan Gutaibah bin 
Sa'id semuanya dari Ismail bin Ja'far dari Abu Suhail dari bapaknya dari Thalhah bin Ubaidullah 
dari Nabi shallallahu “alaihi wasallam dengan hadits ini seperti hadits Malik, hanya saja dia berkata, 
“Rasulullah shallallahu “alaihi wasallam bersabda: “Dia akan bahagia, -demi bapaknya- jika dia 
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terkait dengan term yang bersanding kepadanya. Akan tetapi, baik ahl 
bermakna istri (dalam HR. Bukhari) maupun bermakna penduduk, keduanya 
menunjukkan adanya hak otoritas yang dimiliki oleh keduanya. 


2. Relevansi Maghza ayat dengan otoritas Sarjana Al-Our'an di Indonesia 


Pada pembahasan terdahulu telah dikemukakan bahwa term ahl merujuk 
kepada orang atau pihak yang memiliki otoritas atas sesuatu, berwewenang 
sekaligus bertanggungjawab atas sesuatu yang diamanahkan kepadanya. 
Demikian juga, yang menjadi pemilik otoritas tersebut hendaklah orang atau 
pihak yang memiliki kompotensi, cakap, sehingga mampu mengembang 
dengan baik amanah yang diberikan kepadanya. 


Terkait dengan maghza, kata ahl pada ayat tersebut memiliki arti 
penting, berikut ini. Pertama, orang atau pihak yang menjadi ahl mendapat 
Tegalitas' dari Al-Guran untuk memegang dan mengurusi amanah yang 
diberikan kepadanya. Kedua, kriteria orang yang dapat menjadi ahl adalah 
mereka yang kompoten, profesional, bertanggungjawab, dan bersikap 
adil dalam menetapkan keputusan. Ketiga, siapapun, selama memenuhi 
kriteria, berhak mendapat posisi ahl sesuai urusan yang menjadi bidangnya, 
demikian juga sebaliknya, setinggi apapun jabatan atau sekuat apapun 
modal sosial -meminjam istilah Bourdieu, ketika tidak memenuhi kriteria 
tersebut, maka sebaiknya tidak melakukan atau menerima amanah tersebut. 


Berkaitan dengan pemahaman maghza (signifikan) O.S. an-Nisa': 58 
tersebut di atas, maka dapat direlevansikan dengan amanah (urusan) 
memahami Al-Our'an untuk diberikan kepada para sarjana Al-Our'an, 
termasuk yang terdapat di Indonesia. Pemetaan yang berhak menjadi ahl 
dalam memahami Al-Our'an ini penting dihadirkan, paling tidak ada dua 
argumentasi besar yang dapat dikemukakan mengapa pemetaan itu penting. 
Pertama, dalam tradisi kajian Al-OGuran, memahami Al-Gur'an tidak serta 
merta dilakukan (baca: semaunya pembaca teks”), akan tetapi mesti didasari 
ilmu keilmuan yang memadai, misalnya Ulum al-Gur'an, Kaidah Tafsir dan 


benar, atau dia akan masuk surga, -demi bapaknya- jika dia benar. HR. Muslim, Kitab tentang 
Iman, Bab Keutamaan orang-orang yang beriman dan keutamaan orang-orang Yaman, No. Hadist 
73, dalam Lidwa Pusaka i-Software - Kitab g Imam Hadist. 
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lain sebagainya. Para ulama Al-Our'an telah lama menyadari pentingnya, 
minimal, dua dasar keilmuan tersebut untuk dikuasai oleh seseorang yang 
hendak memahami Al-Our'an. Karena itu,al-Suyuti, misalnya, dalam kitab 
al-Itgan fi Ulum al-Guran”, menyusun tidak kurang tujuh puluh ilmu untuk 
dapat digunakan dalam memahami Al-Guran. Demikian juga dengan 
ulama-ulama lainnya, dari klasik hingga modern-kontemporer, kesemuanya 
menaruh perhatian tersendiri pada ilmu-ilmu yang mesti dipahami sebelum 
memahami Al-Our'an. Ulama-ulama di Indonesia sendiri juga telah sangat 
banyak melahirkan referensi Ulum Al-Ouran dan Kaidah Tafsir yang 
dijadikan rujukan penting dalam memahami Al-Our'an. Tentu ini sudah 
jadi pemahaman umum. 


Lebih jauh, dalam kaitannya dengan kompleksitas keilmuan untuk 
dapat memahami Al-Ouran, maka kehadiran lembaga pendidikan yang 
secara khusus mengkaji Al-Gur'an ini penting menjadi perhatian. Di 
lingkungan akademisi (baca: sarjana), misalnya, banyak lembaga resmi 
yang mengkaji Al-Our'an bahkan telah memiliki kurikulum tersendiri. 
Hampir setiap perguruan tinggi di Indonesia, terutama di bawah nauangan 
Kementrian Agama: UIN, IAIN, STAIN, dan seterusnya, masing-masing telah 
memiliki kelas yang berkonsentrasi mendalami studi Al-Gur'an, seperti 
Jurusan Tafsir Hadis, Ilmu Al-@ur'an dan Tafsir, dan seterusnya. Belum lagi 
lembaga yang berada di luar naungan Kementrian Agama, mereka juga 
telah menciptakan kelas yang khusus mengkaji Al-Gur'an. Pada titik inilah 
pemahaman maghza dari O.S. al-Nisa': 58 memberikan peluang untuk 
memberikan otoritas penafsiran kepada sarjana Al-Our'an di Indonesia. Jadi, 
para sarjaan Al-Our'an adalah ahl dari amanah yang berbentuk pemberian 
pemahaman pada Al-Our'an. 


Namun demikian, sekalipun secara formalitas telah banyak sarjana 
yang telah menempuh studinya di Jurusan Tafsir-Hads, Program Studi Ilmu 
Al-Ouran dan Tafsir, dan semacamnya, namun hal ini tidak berarti bahwa 
mereka secara otomatis berhak menjadi 'ahl Al-Guran'. Berbagai kriteria 
ahl yang telah disebutkan di atas mestilah menjadi perhatian penting, 
artinya, ketika seorang sarjana Al-Our'an hendak menjadi ahl Al-Gur'an, 


47 Jalal al-Din al-Suyatii, al-Itgan fi Ulum al-Gur'an (Beirut: Mwassasat al-Risalah, 2008). 
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maka harus kompoten dalam studi Al-@ur'an, benar-benar memiliki jejak 
dan langkah yang sesuai (“standar kompentensi, dalam bahasa kurikulum 
perkuliahan), serta memerhatikan kaidah-kaidah dan ilmu-ilmu Al-Gur'an 
setiap kali memberi pemahaman pada ayat Al-Our'an. Bersikap propesional 
dalam memberikan pemahaman, mengetahui batas-batas keilmuannya. 
Seorang sarjana Al-Ouran yang menjadi ahlAl-Gur'an senantiasa bersikap 
tanggungjawab atas pemahaman Al-Our'an yang telah dikemukakan. Ahl 
al-Guran mesti bersikap adil, tidak menafsirkan Al-Gur'an berdasarkan 
hawa nafsu, kepentingan tertentu yang merugikan. 


Demikianlah kurang lebih pemahaman term ahl dalam 9.5. al- 
Nisa: 58. Dengan demikian, siapapun yang tidak memiliki standar dan 
kriteria ahl al-Guran di atas sebaiknya tidak melakukan penafsiran atas 
Al-Our'an untuk menghindari “kebingungan di masyarakat. Paling tidak, 
memberikan pemahaman Al-9uran kepada yang berhak atasnya akan 
mengurangi problematika makna Al-9Guran“ dan sikap menyudutkan 
para ahli Al-Gur'an. Tidak kalah penting dalam hal ini adalah terciptanya 
atmosfir pengrujukan yang jelas oleh orang-orang awam dalam menemukan 
pemahaman kandungan Al-Ouran ketika mereka mengetahuhi ke siapa 
harus dijadikan rujukan memahami Al-Guran. 


Kesimpulan 


Dari berbagai pemaparan tersebut di atas, maka dapat ditarik kesimpulan 
bahwa makna term ahl dalam 9.5. al-Nis#: 58 dalam analisis pendekatan 
ma'na-cum-maghza Sahiron Syamsuddin menunjuk pada pentingnya 
pengembalian otoritas segala sesuatu kepada orang atau pihak yang berhak 
atasnya. Secara ma'na, bahkan Nabi Muhammad sekalipun ketika tidak 
menjadi ahl dalam urusan tertentu, beliau memberikannya kepada ahlinya, 
dalam kasus O.S. an-Nisa': 58 adalah Usman ibn Talhah. Selain itu, perintah 
pemberian urusan kepada ahlinya bersifat wajib.. Saat yang sama, orang 


48 Mengenai diskusi lebih lanjut mengenai problematika makna Al-Guran dapat merujuk artikel 
penulis lainnya yang berjudul “Dewasa dalam Bingkai Otoritas Teks: Sebuah Wacana dalam 
Mengatasi Perbedaan Penafsiran Al-Ouran” dalam jurnal Millati: Journal of Islamic Studies and 
and Humanities, vol. 2, nomor 1 (Juni 2017). 
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atau pihak yang menjadi ahl adalah mereka yang berkompoten, adil dan 
bertanggungjawab, serta tidak berkhianat atas amanah yang diberikan 
kepadanya. Sementara secara maghza, ayat ini membatasi sikap kesewenang- 
wenangan atas segala sesuatu. Selain itu, ayat ini juga memberi legalitas bagi 
sarjana Al-Our'an dalam memberi pemahaman kepada masyarakat tentang 
kandungan Al-Our'an. Karena itu, orang yang menjadi ahl pada ayat tersebut 
adalah mereka memenuhi kriteria: kompoten, bertanggungjawab, dan 
bersikap adil. Dalam relevansinya dalam pemberian pemahaman Al-Ouran, 
ahl merujuk kepada para sarjana Al-Ouran dengan ketentuan memenuhi 
kriteria tersebut di atas. Hal ini penting dilakukan untuk menghilangkan 
atau minimal mengurangi sikap “bebas' dalam memberi pemahaman pada 
Al-Ouran. Orang-orang yang kapasitas keilmuan Al-Our'an-nya tidak 
mumpuni sebisa mungkin menghindari pemberian pemahaman pada Al- 
Ouran, apalagi melakukan fatwa' hukum tanpa landasan keilmuan yang 
jelas. 
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Abstrak 


Tanggung jawab merupakan sebuah hal yang bersifat substansial. 
Hampir setidaknya sebagian besar kesejahteraan ditentukan dengan 
pelaksanaan tanggung Jawab. Tulisan ini mengupas tentang kisah 
Nabi Yunus dalam Al-Guran kaitannya dengan Ingkar Tanggung 
Jawab. Melalui metode hermeneutika Abdullah Saeed penelitian 
ini bertujuan mengungkap signifikansi dan nilai hirarki dalam kisah 
Nabi Yunus yang terdapat dalam 9.5. al-Saffat ayat 139-148. Hasil 
penelitian ini mengungkapkan bahwa dalam kisah nabi Yunus 
memiliki signifikansi berupa tasliyyah (hiburan) secara khusus 
untuk nabi tugas Muhammad SAW dan dakwah Islam secara umum. 
Adapun signifikansi dari kisah nabi Yunus memiliki tiga urgensi 
yaitu Tidak lari dari tanggung jawab yang telah diamanahkan, 
tidak menyalahgunakan wewenang, dan Sabar dan santun dalam 
Berdakwah Menghadapi umat. 


Kata kunci: Ingkar Tanggung Jawab, Nabi Yunus, Hermenutika, 
Abdullah Saeed. 
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Pendahuluan 


anggung jawab merupakan sebuah berkah sekaligus musibah bagi 

yang mendapatinya. Melalui tanggung jawab banyak hal dapat 

berubah terhadap dunia sosial masyarakat Indonesia secara khusus 
dan global. Tanggung jawab merupakan beban atau segala sesuatu yang 
diamanahkan kepada seseorang untuk mewujudkan maslahat, tentu jika 
dilakukan dengan benar dan tepat akan berdampat pada prestasi kebaikan 
umat, sebaliknya jika tidak sesuai maka hal tersebut dapat menjadi bumerang 
sehingga boleh dituntut oleh masyarakat di saat di dunia maupun kelak di 
akirat sebagaimana ajaran agama Islam. Melaksanakan tanggung jawab 
adalah sebuah kewajiban, bukan semata-mata didasari bahwa melaksanakan 
tanggung jawab adalah ajaran agama, namun didalamnya juga terdapat 
kepercayaan sosial masyarakat yang harus diemban dengan tepat. 


Walau demikian, ingkar tanggung jawab masih banyak dilakukan, 
dari hal tersebut setidaknya menyisakan tiga problem akademik. Pertama, 
peraturan tentang tanggung jawab telah jelas ditetapkan negara Indonesia 
dalam UU. No. 39 tahun 1999' begitu juga dalam 9.S. al-Muddassir (7a): 
38 akan tetapi banyak orang yang diberi tanggung jawab namun malah 
mengingkari. Kedua, Indonesia merupakan negara mayoritas Islam dengan 
tingkat korupsi 52 persen,? dapat dilihat terdapat dua Menteri Agama 
Indonesia yang melakukan korupsi, sehingga jika dibuat rata-rata maka 
setidaknya dari seratus persen pejabat yang menduduki kursi jabatan 
setengah lebih diantaranya telah ingkar tanggung jawab dengan melakukan 
tindak korupsi padahal jelas tindakan yang ingkar tanggung jawab. Ketiga, 
kasus ingkar tanggung jawab banyak dilakukan oleh masyarakat religius, 
terdapat misunderstanding dan misintrepetation tentang ingkar tanggung 
jawab yang dianggap hanya dipertanggung jawabkan kelak di akhirat saja, 


1 “UU No.39 Thn 1999 - Hak Asasi Manusia (HAM), dalam http://hukum.unsrat.ac.id/uu/uu 39 99. 
htm., diakses Tanggal 12 November 2019. 

2 Afrahul Fadhila Daulay, “Tanggung Jawab Pendidikan Islam,” Jurnal al-Irsyad, vol. 7, no. 2 (2017), 
70-80. 

3 Nurhadi Sucahyo, “Aneh, Masyarakat Religius Namun Korupsi Tinggi,” Dalam Https://Www. 
Voaindonesia.Com/A/Aneh-Masyarakat-Religius-Namun-Korupsi-Tinggi/4587783,. diakses 12 
November 2019. 
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padahal menurut penafsiran Al-Gur'an tanggung jawab adalah sesuatu yang 
harus diselesaikan bahkan sejak saat di dunia. 


Secara umum penelitian ini berangkat dari dua kecenderungan penulis 
atas kajian lieratur tentang larangan ingkar tanggung jawab. Pertama, Kajian 
ingkar terhadap tanggung jawab banyak dikaji lewat diskusi prespektif 
hukum," padahal ingkar janji dapat terjadi disetiap hal, tidak hanya dalam 
wilayah hukum saja, tetapi dalam ranah yang lebih luas sebagai contoh dapat 
dilihat dalam tulisan wahyudi yang berjudul “Tanggung Jawab Rumah Sakit 
Terhadap Kerugian Akibat Kelalaian Tenaga Kesehatan Dan Implikasinya”, 
kajian tentang ingkar tanggungjawab dapat masuk ke ranah yang lebih luas 
yaitu kesehatan, tidak menjamin bahwa tenaga kesehatan yang disumpah, 
namun tetap dapat ingkar terhadap tanggungjawab yang diberikan. Ingkar 
tanggung jawab juga didiskusikan dalam wilayah pendidikan, dapat dilihat 
penelitian dari Daulay yang berjudul “Tanggung Jawab Pendidikan Islam.” 
Kedua ingkar tanggung jawab dikaji dengan telaah konsep bahasa dalam 
Al-Our'an seperti halnya tulisan Zaenuddin dan Hamdani yang berjudul 
“Formulasi Gaya Bahasa Ingkari dalam Alguran””, dalam tulisan tersebut 


4  Triyanto Setyo Prabowo dan Mulyoto, “Tanggung Jawab Calon Notaris Yang Sedang Magang Terhadap 
Kerahasiaan Akta,” Jurnal Repertorium, vol. 4, no. 2 (2 Juli 2017), 71-79. 

5 Setya Wahyudi, “Tanggung Jawab Rumah Sakit Terhadap Kerugian Akibat Kelalaian Tenaga 
Kesehatan Dan Implikasinya,” Jurnal Dinamika Hukum, vol. 11, no. 3: 505-521. 

6 Daulay, “Tanggung Jawab Pendidikan Islam?” Jurnal al-Irsyad, vol. 7, no. 2: 70-80. 

7 Mamat Zaenuddin Dan Wagino Hamid Hamdani, “Formulasi Gaya Bahasa Ingkari Dalam Alguran,” 
Jurnal Pendidikan Bahasa Dan Sastra, vol. 15, no. 1: 1-12.Endowments and Propagation Affairs 
Kingdom of Saudi Arabia. The object of research is focused on the formulation of a set of spoken 
language style denied by the infidels and idolaters. The data were collected through documentation 
and recording format. Then the data is analyzed gualitatively through jawanib nahwiyahbalaghiyah 
and guantitatively through freguency, percentage, mean, and range. The results showed that of 
uslub nahwi, denied style is using uslub nahwi consisting of terms: gasam, and tahdid, while from 
uslub balaghi, denied uslub is using gashar, amr, nahy, and istifham. Denied sslub arised because of 
personality factors including attitudes, syirk beliefs, accuseing themselves as God'ssons and beloved, 
swearing not shirk, assumption of that Ezra and Jesus were the son of God, assumption of that 
the Ouran is the tales of the past, asssumption of that preacher is weak reasonable, sorcerer, liar, 
lunatic, preventor of their worship, prohibition of hearing the Gur'an, assuming that the believer 
is someone misguided and ridiculous, and assumptions of that they could bear the sins of the 
believers.”DOP””10.17509/bs jpbsp.v1sit.799””ISSN”:”2527-8312, 14120712””journalAbbreviation”:”JBS- 


”n 


JPBSP””language””id””author”:| (“family””Zaenuddin””given”” Mamat”) “family””Hamdani”given 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 187 


banyak mengeksplor linguistik Al-Our'an tentang penuturan ingkar. Dari 
kedua pemetaan yang telah disebutkan, studi tentang larangan ingkar masih 
bersifat parsial, oleh sebab itu penulis mengkaji larangan ingkar melalui 
kisah dalam Al-Gur'an untuk mendapatkan pemahaman yang komprehensif. 


Penelitian ini menawarkan gagasan baru dalam menyikapi bahaya 
ingkar terhadap tanggung jawab yang dilarang oleh agama dan negara. 
Dalam hal ini penulis mengajukan setidaknya dua rumusan masalah. 
Pertama, bagaiaman potert larangan ingkar tanggung jawab dalam O.S. al- 
Saffat: 139-148. Kedua, apa pesan yang dapat dipetik dari kisah nabi Yunus 
dalam O.S. al-Saffat: 139-148. Kekurangan dari studi yang sudah ada, para 
peneliti banyak mengkaji kisah Al-Gur'an dengan pemahaman tematis yang 
terkesan tekstualis, didalam penelitian terdahulu tidak disebutkan faktor 
internal dan faktor eksternal tentang sebab ingkar tanggung jawab, sehingga 
hanya memaparkan bahwa tanggung jawab adalah hal yang tidak boleh 
dilanggar tanpa memberikan solusi. Oleh sebab itu studi ini merupakan studi 
kualitatif dengan library reserach untuk memperolehan datanya, melalui 
hermeneutika yang ditawarkan Abdullah Saeed, penulis hendak memaknai 
ulang kisah Nabi Yunus dalam 0.5. al-Saffat: 139-148 dengan hermeneutika 
atau tafsir kontekstual, Abdullah Saeed awalnya menyusun hermeneutika 
hanya untuk ayat ethico-legal (hukum), namun dalam penelitian ini Saeed 
akan digunakan untuk mengkaji ayat kisah, tentunya dengan mengintegrasi- 
interkoneksi pesan dan nilai dari pemahaman dimasa dulu dan tentunya 
dengan penyesuaian. 


Artikel ini berangkat dari tiga asumsi dasar larangan ingkar tanggung 
jawab. Pertama, ingkar tanggungjawab akan berdampak pada demoralisasi 
yang terjadi dimasyarakat, tanggung jawab merupakan dasar dari adanya 
kepercayaan, dari hal itu, apabila tanggung jawab diingkari maka akan 
menyebabkan sikap kepedulian di masyarakat menjadi berkurang, dan 
cenderung individualistik, maka jelas ingkar tanggung jawab adalah larangan 
keras. Selain itu ingkar tanggung jawab akan mengurangi rasa kepercayaan 
masyarakat terhadap pemerintah yang seharusnya melaksanakan tanggung 


””Wagino Hamid” !),”issued”:“date-parts”:| | “2015”4,1) JM), schema””https://github.com/citation- 
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jawab yang diamanahkan. Kedua, untuk menguatkan larangan ingkar 
tanggung jawab haruslah dengan diberikan semacam punishment yang 
dapat membuat jera, sehingga menjadi pelajaran bagi para pelaku supaya 
tidak lalai dan sembrono dalam mengemban sebuah amanah, seringnya 
tanggungjawab seperti jabatan disalah gunakan bukan untuk mewujudkan 
kemaslahatan, melainkan untuk meraup keuntungan. Ketiga, memberikan 
penghargaan setinggi-tingginya bagi seseorang yang berhasil menyelesaikan 
tanggungjawab dengan baik dan benar, hal ini berlaku bagi siapapun, entah 
itu pemerintah, kepala keluarga, dan seluruh bagian yang mengambil peran 
dalam mengemban tanggung jawab. 


Studi Kisah Nabi Yunus dan Telaah Metode Hermeneutika Abdullah Saeed 


Kisah Nabi Yunus 


Kisah merupakan salah satu bagian isi Al-Guran yang menuntun 
manusia menuju arah yang dikehendaki-Nya. Di dalam Al-Gur'an terdapat 
banyak sekali kisah, khususnya perjalanan rasul dan nabi terdahulu beserta 
kaumnya sebelum terakhir, yaitu Nabi Muhammad SAW. Salah satu kisah 
yang menarik dibahas adalah kisah Nabi Yunus beserta umatnya. Di dalam 
“Ulum al-Ouran terdapat kaidah bahwa apabila di dalam Al-Gur'an terdapat 
kisah yang tokohnya secara eksplisit jelas disebutkan, maka tokoh tersebut 
perlu diteladani. Sebaliknya, jika Al-Gur'an menampilkan sisi kelemahan 
dan keburukannya, maka hal tersebut perlu dihindari, sebab di dalam kisah 
Al-Our'an memiliki hakekat, makna, dan nilai pendidikan.8 Adapun kisah 
Nabi Yunus dalam Al-Gur'an adalah sebagai berikut: 


ob MIA II GI SI amp Gear 3d RP SG 
G3 SA AG Mtb GAS ja SK 23 Ku) 
Jas 3 Ed dry Gan Aa ak 


PE AA 


8 Abdul Mustagim, “Kisah Al-Our'an: Hakekat, Makna, dan Nilai-Nilai Pendidikannya,” Ulumuna vol. 
15, N0. 2 (2011): 265-290. 
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le RO Kat) (A2 “ah SA Ga) Ai 
KO NI Sl Bu dl KA Gp olah Ia RA 


KAN S0 datang kaari 


(Dan sungguh, Yiinus benar-benar termasuk salah seorang rasul. 
(ingatlah) ketika dia lari, ke kapal yang penuh muatan. kemudian dia 
ikut diundi ternyata dia termasuk orang-orang yang kalah (dalam 
undian). Maka dia ditelan oleh ikan besar dalam keadaan tercela. 
Maka sekiranya dia tidak termasuk orang yang banyak berzikir 
(bertasbih) kepada Allah. Niscaya dia akan tetap tinggal di perut 
(ikan itu) sampai hari kebangkitan. Kemudian Kami lemparkan dia 
ke daratan yang tandus, sedang dia dalam keadaan sakit. Kemudian 
untuk dia Kami tumbuhkan sebatang pohon dari jenis labu. Dan 
Kami utus dia kepada seratus ribu (orang) atau lebih. Sehingga 
mereka beriman, karena itu Kami anugerahkan kenikmatan hidup 
kepada mereka hingga waktu tertentu) 


Kisah Nabi Yiinus telah dijelaskan al-Imam Jalal al-Din al-Suyuti dalam 
tafsirnya. Pemilihan versi cerita dari al-Imam al-Suyuti didasarkan pada 
bahwa kitab tersebut sangat populer dibanding tafsir yang lain. Nabi Yiimus 
merupakan nabi dari Bani Israil. Nabi Yunus dan Nabi Ilyas merupakan 
nabi-nabi yang diutus dalam satu masa yang sama. Pada saat kecil Nabi 
Yunus pernah wafat hingga kemudian didoakan oleh Nabi Ilyas, dan berkat 
doa Nabi Ilyas tersebut Nabi Yunus kemudian hidup kembali. Allah lalu 
mengutusnya untuk berdakwah kepada kaum Nainawa (sekarang di wilayah 
Irak) yang notabene menyembah berhala. Dia diutus untuk mengajak mereka 
menyembah Allah satu-satunya." 

Kaum Nainawa hanya menerima ajaran dari keturunan mereka. Ketika 
Nabi Yunus berdakwah, kaum Nainawa tidak sedikitpun menanggapi 
ajaran yang dibawanya, bahkan dia diancam akan dibunuh. Hal ini 


9 Martin Van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren, dan Tarekat (Yogyakarta: Gading Publishing, 2015), 
170. 

10 Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyuti, Tafsir Jalalain (Beirut: Dar al-Fikr al-Islamy, 2017), 
426. 
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kemudian menjadikan dia mengguggurkan dakwahnya. Pada saat itu, dia 
memperingatkan kaum Nainawa untuk menyembah Allah dan bertaubat. 
Sebelum pergi meninggalkan kaum Nainawa, Nabi Yunus marah dan berkata, 
“Wahai kaum Nainawa, apabila kalian semua tetap melakukan menyembah 
berhala, maka Allah akan menimpakan adzab yang sangat pedih. Oleh sebab 
itu, cepatlah bertaubat!” Namun, kaum Nainawa menyikapinya dengan 
menanti ancaman Nabi Yunus tersebut selama tiga hari, Apabila dalam tiga 
hari tidak ada adzab, maka Nabi Yunus akan segera dieksekusi. Mendengar 
hal itu, dia pada hari kedua saat penantian adzab pergi meninggalkan kaum 
Nainawa." 


Nabi Yunus meninggalkan kaum Nainawa tanpa persetujuan Allah. 
Dalam masalah ini al-Imam al-Suyuti menjelaskan bahwa tindakannya itu 
dipandang hal biasa jika dia merupakan manusia biasa. Namun, meninggalkan 
perintah yang dilakukan seorang rasul adalah sebuah kesalahan, tetapi 
bukan berarti dosa. Setelah bersiap-siap, dia menuju pelabuhan mengikuti 
rombongan kabilah yang naik kapal. Di tengah perjalanan kapal tersebut 
bocor. Menurut kepercayaan saat itu, apabila terdapat kapal yang tiba-tiba 
bocor, maka hal ini berarti bahwa ada penumpang gelap: orang yang kabur 
dari majikan. Dalam hal ini, Nabi Yunus diibaratkan orang yang lari dari 
urusan majikannya, yaitu Allah SWT. Kemudian dilakukan pengundian, 
dan ternyata Nabi Yunus merupakan orang yang kalah dalam undian dan 
harus dilemparkan ke dalam laut.” 


Pada saat Nabi Yunus dilemparkan ke laut, ikan besar telah siap 
melahapnya dalam keadaan utuh dan masih hidup di dalam perut ikan 
tersebut. Dijelaskan dalam O.S. al-Anbiya' (21): 87, dia kemudian merasa 
bersalah dan bertaubat dengan membaca Ia ilaha illa anta subhanaka inni 
kuntu min al-zalimin. Bacaan tasbih tersebut dibaca selama empat puluh 
hari. Setelah itu, dia dimuntahkan dari ikan tersebut. Dalam versi lain, Nabi 
Yunus ditelan dipagi hari dan dimuntahkan di sore hari. Allah kemudian 
mengampuninya setelah membaca dzikir tersebut. Sekiranya dia tidak 
termasuk orang yang banyak berzikir (bertasbih) kepada Allah, maka Allah 


1 Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyati, Tafsir Jalalain, 427. 
12 Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyati, Tafsir Jalalain, 428. 
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tidak akan mengeluarkannya. Setelah keluar dari perut ikan, Nabi Yunus 
dalam keadaan lemas. Kemudian datanglah seekor kijang yang menyusui 
Nabi Yunus, dan terdapat buah labu aneh yang menggelantung sehingga 
dapat dimakan Nabi Yunus. Tenaganya pun akhirnya dapat pulih kembali." 


Di sisi lain, kaum Nainawa ditimpa cuaca yang sangat buruk. Mereka 
meyakini bahwa cuaca tersebut adalah pertanda dari datangnya adzab yang 
disabdakan Nabi Yunus. Setelah itu, mereka bertaubat dan beriman kepada 
Allah. Mereka akhirnya mulai mencari Nabi Yunus untuk memintanya 
berdakwah kembali, karena kebenaran kerasulannya. Suatu ketika mereka 
bertemu kembali dengannya. Mereka kemudian menceritakan seluruh 
kejadian yang menimpa mereka, sehingga mereka kemudian dianugerahi 
Allah dengan kenikmatan hidup sejahtera kepada mereka hingga waktu 
tertentu." Kisah tersebut akan dianalisa dengan pendekatan kontekstualis 
yang ditawarkan Abdullah Saeed. Agar lebih jelas, penulis terlebih dahulu 
membahasa metodenya dalam penafsiran Al-Our'an. 


Metode Hermeneutika Abdullah Saeed 


Abdullah Saeed merupakan seorang pemikir Islam kontemporer yang 
menyempurnakan pemikiran double movement Fazlur Rahman" dalam 
bukunya Interpreting the Gur'an: Towards a Contemporary Approach. 


13 Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyati, Tafsir Jalalain, 429. 

14 Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyiti, Tafsir Jalalain, 426-427. 

15  Lien Iffah Naf'atu Fina, “Interpretasi Kontekstual: Studi Pemikiran Hermeneutika Al-Gur'an Abdullah 
Saeed,” ESENSIA:Jurnal Ilmu-Ilmu Ushuluddin 12, no.1 (22 Januari 2011):159—180, “abstract””Abdullah 
Saeed is one of contemporary Muslim thinkers sought to offer an idea to reinterpret al-Our'an. His 
offering starts from the rising of the textual interpretation phenomenon. This article tries to discuss 
Saeeds offering in interpreting al-Our'an called a contextual interpretation. This serves as an act 
to interpret al-Our'an through considering al-Our'an context when it was revealed as well as its 
contemporary context. The focus of Saeed's interpetation is the ethic-legal verses which become 
the freguent “source of problem when Islam faces modernity. To support his interpretation's idea, 
Saeed maintains some arguments on the benefit of reinterpretating al-Gur'an. This article views that 
Saeed's contextual interpretation served as the continuation and improvement of Fazlur Rahman' 
s double-movement. Saeed's great contribution to Rahman is through a more clear and concise 
framework of its interpretation particularly on the theory of values hierarchy:””DOT”:”10.14421/ 
esensia.v1211.707””ISSN”:”2548-4729””title-short””Interpretasi Kontekstual””language””en'””author 
”:(( family””Fina””given””Lien Iffah Naf'atu”) ),”issued”-/“date-parts”:| | “201”1,22)J 1 ,”schema””h 
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Beberapa peneliti telah membahas pemikirannya yang mengkombinasikan 
antara tradisi pemahaman teks dengan analisis bahasa dan historis. Metode 
tafsir kontekstualnya dikaji oleh banyak mahasiswa. Sovia, misalnya, 
menulis karyanya yang berjudul “Interpretasi Kontekstual (Studi Pemikiran 
Hermeneutika Al-Ouran Abdullah Saeed).”S Pemikiran Abdullah Saeed 
dikembangkan dengan konsep yang lebih ringkas oleh Ridwan dalan 
karyanya “Metodologi Penafsiran Kontekstual, Analisis Gagasan dan Prinsip 
Kunci Penafsiran Kontekstual Abdullah Saeed.” Hal ini membuktikan 
bahwa Abdullah Saeed memiliki kontribusi pemikiran yang luar biasa dalam 
hermeneutika atau tafsir kontekstual. 

Abdullah Saeed mengemukakan bahwa Al-Our'an telah selesai 
diturunkan seluruhnya pada abad ke 7 Masehi. Namun, signifikansinya dapat 
terus digali sampai nanti dengan ditafsirkan kembali secara sistematis dan 


16  Sheyla Nichlatus Sovia, “Interpretasi Kontekstual (Studi Pemikiran Hermeneutika Al-Our'an 
Abdullah Saeed),” Dialogia: Jurnal Studi Islam Dan Sosial, vol. 13, no. 1 (8 Desember 2016): 51-64, 
“abstract””The existence of al-Gur'an as Muslim guidance is the last decision, its presence is most 
fundamental for Muslims. Al-Gur'an is not only as reading text but also as a reference in daily life. 
However al-Our'an as guidance, in fact, why does it freguently occur a significant difference between 
its own adherents? The answers are due to different interpretations among them, most Muslims have 
atendency to believe in a literal interpretation, while others supposed to contextual interpretation 
method because it is considered more appropriate. Abdullah Saeed offered contextual interpretation 
to address this issue, he campaign the importance of contextual interpretation based on the spirit 
of the age. Exploring the importance of contextual interpretation Abdullah Saeed includes: First, 
the hermeneutic of al-Our'an, Saeed focused on ethico-legal verses. Saeed considered this verse is 
often interpreted literally an sich and ignore the context of revelation and interpretation. Secondly, 
before establishing all interpretation models, Saeed organized theoretical foundation for contextual 
interpretation by reading and critiguing tradition of interpretation of al-Guran. Third, Saeed's 
hermeneutic known as a continuation of Fazlurrahman's hermeneutic. The theoretical foundations 
of Saeed's contextualization interpretation are first, the link between revelation and socio-historical 
context surrounding them, second, the phenomenon of flexibility in how to read al-Ouran. Third, 
internally al-Guran cannot be understood as such textual approach in hence it should know in 
what context its verses are read.Keywords: Penafsiran Tekstual, Sab'at Ahruf, ethico-legal texts dan 
Interpretasi Proto Contextualist””DOP”:”10.21154/dialogia.v13i1.282””ISSN””2502-3853””language”:” 
en”'author”:|(“family””Sovia”given””Sheyla Nichlatus" ,”issued”“date-parts”:| | “2016”12,8)IM MH), 
schema”:”https://github.com/citation-style-language/schema/raw/master/csl-citation.json”) 

17  M. K. Ridwan, “Metodologi Penafsiran Kontekstual, Analisis Gagasan dan Prinsip Kunci Penafsiran 
Kontekstual Abdullah Saeed,” Millati: Journal of Islamic Studies and Humanities, vol. 1, no. 1 (15 Juni 
2016):1—22. 
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konstruktif. Langkah-langkah metodologis hermeneutika Abdullah Saeed 
mencakup empat langkah. Pertama, perjumpaan dengan teks, yaitu mencari 
kesesuaian teks dengan mempertimbangkan bahasa dan maknanya. Kedua, 
mengidentifikasi teks dengan menganalisis linguistik dan historis sebagai 
pemahaman wahyu. Ketiga, mengaitkan penafsiran teks dengan konteks 
historis dan meninjau pemikiran mufassir yang termuat dalam kitab- 
kitab tafsir dari generasi ke generasi. Keempat, kontekstualisasi mencari 
relevansi penafsiran dengan nilai hirarkis.” Keempat langkah tersebut 
diterapkan penulis dalam menafsirkan ulang O.S. al-Saffat : 148-139. Untuk 
mencapai makna yang terdalam ayat-ayat tersebut seseorang melakukan 
langkah-langkah berikiut ini. Pertama, identifikasi makna teks. Untuk 
mengidentifikasi makna teks diperlukan tiga langkah. Langkah pertama, 
menganalisis lingusitik: sintaksis (rahwu), stilistika (gaya bahasa), morfologi 
(saraf), semantik (perubahan makna atau tanda), sastrawi (balaghah) dan 
pragmatik (kesesuaian bahasa dengan konteksnya). Kedua, analisis historis: 
asbab al-nuzil, baik secara mikro yang terdapat dalam hadis maupun riwayat 
maupun secara makro (aspek-aspek sosial, kultural, politik, ekonomi, 
intelektual, nilai, praktik) pada masa Nabi. Ketiga, menggali pemahaman 
penerima pertama, yaitu para Sabahat. Keempat, mengkaitkan teks dengan 
konteksnya melalui pengkajian tafsir-tafsir klasik, modern, dan kontemporer. 
Kelima, kontekstualisasi dengan mengadopsi penafsiran yang relevan. 


Abdullah Saeed adalah sosok yang menawarkan angin segar dalam dunia 
intrepetasi. Sebuah cara memaknai Al-Guran dengan pendeketan yang 
lebih rasionalis, namun tidak liberal. Hermeneutika atau tafsir kontekstual 
yang dikemukakan Abdullah Saeed sangat teliti dengan memperhitungkan 
aspek kebahasaan sehingga tidak memperkosa ayat Al-Our'an. Lebih 
lanjut, pendekatan yang ditawarkan beliau menekankan adanya analisis 
historis yang harus dianalisis secara kritis, sehingga penerimaaan Al-Guran 
terlihat jelas. Selian itu, Al-Gur'an hadir tidak diruang hampa. Sebaliknya, di 
dalamnya terdapat ayat yang bersifat temporal dan universal, serta terdapat 


18 Abdullah Saeed, Interpreting the Gur'an: Towards a Contemporary Approach (New York: Outledge, 
2006),19. 
19  Saeed, Interpreting the Iuran, 23. 
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ayat muhkamat dan mutasyabihat. Miftahur Rahman mengemukakan 
bahwa Abdullah Saeed itu menawarkan istilah hermeneutika ethico-legal 
yang meliputi aturan syariat, konsep eskatologi (adanya kehidupan setelah 
kematian), adanya aturan seperti pernikahan, perceraian, warisan, dan hudud 
yang meliputi batasan larangan yang harus ditinggalkan. Selain itu, terdapat 
etika dan estetika yang harus dipatuhi dalam hubungan bermasyarakat, 
beragama, dan bernegara, seperti halnya relasi yang semestinya dijalin baik 
anatara muslim dan non-muslim.? 


Kritik Metode Hermenutika Abdullah Saeed: Upaya penyesuaian 
Interpretasi Dari Ayat Hukum menuju Ayat Kisah 


Al-9ur'an tidak hanya berbicara tentang aspek-aspek legal, teologis dan 
etika, melainkan juga kisah-kisah umat terdahulu. Ayat-ayat tentang kisah 
merujuk pada tradisi umat dan bangsa-bangsa terdahulu yang kemudian 
melahirkan peristiwa dalam sejarah manusia. Rekontruksi pemahaman 
terhadap ayat-ayat kisah dapat menggali Guranic messages. Oleh sebab 
itu, metode Abdullah Saeed sangat disayangkan jika tidak digunakan untuk 
mengkaji ayat-ayat kisah, sebab dari akar epistemologi hermeneutika Saeed 
sejatinya mengkaji seluruh tema kehidupan yang ada dalam Al-Ouran.” 


Untuk mengembangkan pemikiran Abdullah Saeed, penulis 
melontarkan beberapa kritik dan penyesuaian metode. Hal ini dilakukan 
untuk menyesuaikan hermeneutika Saeed yang khusus terhadap ayat ethico- 
legal dapat diterapkan kepada ayat-ayat yang lebih universal. Ayat-ayat kisah 
mengandung ajaran-ajaran yang sebagiannya juga masih berlaku untuk 
umat Nabi Muhammad. Dalam Usulal-Figh, hal ini disebut dengan syar man 
gablana (syariat sebelum kami). Kisah-kisah umat terdahulu dapat diambil 
'ibrah-nya (pelajaran).? Riwayat-riwayat terdahulu mampu dibuat hukum 


20 Miftahur Rahman, “Uli Al-Amr Dalam Alguran: Sebuah Aplikasi Teori Kontekstual Abdullah Saeed,” 
Jurnal Studi Ilmu-Ilmu Al-Our'an Dan Hadis, vol. 18, no. 2 (2 Juli 2017): 141-162, 
21  Lien Iffah Naf'atu Fina, “Interpretasi Kontekstual Abdullah Saeed: Sebuah Penyempurnaan Terhadap 
Gagasan Tafsir Fazlur Rahman,” Jurnal Hermeneutik 9, no. 1 (2015): 65-89. 
22 Abd Wahhab Khallaf, lm Usil al-Figh (Kairo: Dar al-Kutub al-Alamiyyah, 1968), 93. 
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sebagai pertimbangan umat setelahnya.” Jelas bahwa ayat-ayat tentang 
kisah umat terdahulu dapat dibuat dalil untuk pengambilan keputusan.“ 
Metode hermeneutika Abdullah Saeed yang semula memiliki empat 
langkah metodis dapat disederhanakan oleh penulis menjadi tiga langkah. 
Pertama, perjumpaan awal dengan Al-Our'an. Kedua, mencari makna asal 
dengan cara analisis linguistik dan historis disertai dengan penjelasan dari 
para mufassirin. Ketiga, kontekstualisasi ayat untuk mencari singnifikansi 
(maghza) dan nilai hirarki dari ayat Al-Gur'an. Setiap ayat tentu memiliki 
salah satu dari hirarki nilai, sebagai berikut: obligary values, fundamental 
values, protectionalvalues, implementasi values, dan instructional values. Dari 
kelima nilai hirarki tersebut akan dapat dilihat menempatan ayat dalam 
tingkatan universal atau partikular, dan hermeneutika Abdullah Saeed 
dipilih penulis sebagai tawaran metodologi untuk mencapai cakupan yang 
luas dalam menafsirkan kisah yang terdapat dalam Al-Guran. 


Perjumpaan awal Kisah Nabi Yunus dalam Al-Guran 


Sikap para mufassir dalam memaknai kisah Al-Ouran memiliki dua 
pandangan umum yaitu menafsirkannya dengan makna hagigi dan majazi. 
Pertama, penafsiran kisah Al-Gur'an secara hagigi adalah mememahami 
kisah yang terdapat dalam ayat Al-Our'an sesuai dengan redaksi peristiwa, 
diyakini bahwa kisah dalam Al-@ur'an benar-benar terjadi di dunia nyata 
pada masa silam. Kedua, penafsiran kisah Al-Gur'an secara majazi adalah 
pandangan lain dari mufassir, bahwa kisah dalam Al-Guran adalah 
perumpamaan yang menjadi bahasa simbolik tetap meyakini adanya kisah 
dalam Al-Gur'an namun bukan dari redaksi yang disampaikan melainkan 
kandungan nilai yang dapat diambil dari sebuah kisah. Dalam hal ini para 
mufassir memberikan contoh, misal kisah tentang malaikat dimaknai 
bukan sebagai makhluk yang dikenal diciptakan dari cahaya berwarna putih 
memiliki sayap, melainkan adalah bentuk simbol dari kebaikan, begitu 


23 As'ad Abd al-Ghani al-Sayyid al-Kafrawi, Istidlal Inda Usiltyyin (Kairo: Dar al-Kutub al-Alamiyyah, 
2009), 252. 
24  Manng' al-Gattan, Mabahis ft Ulum Al-Guran (Kairo: Dar al-Kutub al- Alamiyyah, 1973), 306. 
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juga kisah tentang syaitan bukanlah makhluk yang terbuat dari api yang 
menggoda manusia, namun merupakan perwujudan simbol dari keburukan.? 


Menyikapi perbedaan pendapat tentang kisah yang dikemukakan para 
mufassir terdahulu, penulis memiliki pandangan bahwa kisah yang ada di 
Al-Our'an merupakan kejadian yang nyata pada masa terdahulu, namun 
kisah tersebut perlu digali tentang value yang terdapat di dalamnya. Dalam 
hal ini, penulis mengidentifikasi dan mengkompilasi kisah-kisah Nabi Yunus 
didalam ayat Al-Gur'an untuk mengetahui cerita yang lebih utuh. Secara 
rinci kisah tentang Nabi Yunus didalam Al-Guran disebutkan enam kali, 
yaitu sebagai berikut: 


O.S. al-Nisa' (4|:163 


Lendari 


sj Be Ba aa Aa & $ tes ai jagoaljora Pes GI 
2 At Lo kon Jaa aa 

(nash as as 

(Sesungguhnya Kami mewahyukan kepadamu (Muhammad) 

sebagaimana Kami telah mewahyukan kepada Nuh dan nabi-nabi 

setelahnya, dan Kami telah mewahyukan (pula) kepada Ibrahim, 

Ismail, Ishak, Yakub dan anak cucunya, Isa, Ayyub, Yunus, Harun 


dan Sulaiman. Dan Kami telah memberikan Kitab Zabur kepada 
Dawud). 


O.S. al-An'am (6): 86 


Gap Ba esa An ed at 


(Dan Ismail, Alyasa', Yunus, dan Lut. Masing-masing Kami lebihkan 
(derajatnya) di atas umat lain (pada masanya) 


25 Novita Siswayanti, “Dimensi Edukatif Pada Kisah-Kisah Al-Our'an,” SUHUF Jurnal Pengkajian Al- 
Our'an Dan Budaya, Vol. 3, No. 1 (2010): 69-83. 
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0.5. Yunus | 98-96 :|10 
23 HNS 3 SME YES KE ae 3S CS PAI 
3 j3 Se YG Gin JL ot 33 Kg 
SG NAS Lt 3 CAS SNI Jap A33 23 :Y) UI era 
(Wee dan dang 
(Sungguh, orang-orang yang telah dipastikan mendapat ketetapan 
Tuhanmu, tidaklah akan beriman meskipun mereka mendapat 
tanda-tanda (kebesaran Allah), hingga mereka menyaksikan azab 
yang pedih. Maka mengapa tidak ada (penduduk) suatu negeri pun 
yang beriman, lalu imannya itu bermanfaat kepadanya selain kaum 
Yunus? Ketika mereka (kaum Yunus itu) beriman, Kami hilangkan 


dari mereka azab yang menghinakan dalam kehidupan dunia, dan 
Kami beri kesenangan kepada mereka sampai waktu tertentu). 


O.S. al-Anbiya | 21): 87: 
Snh TAN 3 ala Jadi SSI PES KeA LA ON 
. ng Is ES Oa AAS 


(Dan (ingatlah kisah) Zun Nun (Yunus), ketika dia pergi dalam 
keadaan marah, lalu dia menyangka bahwa Kami tidak akan 
menyulitkannya, maka dia berdoa dalam keadaan yang sangat 
gelap, "Tidak ada tuhan selain Engkau, Mahasuci Engkau. Sungguh, 
aku termasuk orang-orang yang zalim) 


O.S. al-Saffat | 371: 139-148: 


OI SAI JI EN Sambas 3d 33 S5 
333 SAI Aiu Kep Sea ip IK SUS Knp 


- 


Jin Sa du ea Sp TUBE PEN aa 
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Ale CSS fotips LIL 33 3 Apa Tae 3) Sa 23 


KAN PON HI SI Klan pan ora 2 Ya ph 
HA Pom dag Pari 


(Sungguh, Yunus benar-benar termasuk salah seorang rasul. 
(ingatlah) ketika dia lari, ke kapal yang penuh muatan. kemudian dia 
ikut diundi ternyata dia termasuk orang-orang yang kalah (dalam 
undian). Maka dia ditelan oleh ikan besar dalam keadaan tercela. 
Maka sekiranya dia tidak termasuk orang yang banyak berzikir 
(bertasbih) kepada Allah. Niscaya dia akan tetap tinggal di perut 
(ikan itu) sampai hari kebangkitan. Kemudian Kami lemparkan dia 
ke daratan yang tandus, sedang dia dalam keadaan sakit. Kemudian 
untuk dia Kami tumbuhkan sebatang pohon dari jenis labu. Dan 
Kami utus dia kepada seratus ribu (orang) atau lebih. sehingga 
mereka beriman, karena itu Kami anugerahkan kenikmatan hidup 
kepada mereka hingga waktu tertentu) 


O.S. al-Oalam (68: 48: 


A3 BE ok SS EV, GB 5 po 
ban 


(Maka bersabarlah engkau (Muhammad) terhadap ketetapan 


Tuhanmu, danjanganlah engkau seperti (Yunus) orang yang berada 
dalam (perut) ikan ketika dia berdoa dengan hati sedih) 


Dari seluruh ayat yang telah disebutkan di atas ayat yang mengandung 
informasi paling lengkap adalah O.S. al-Saffat (37): 139-148. Oleh sebab itu, 
penulis tidak akan membahas secara keseluruhan satu persatu ayat di atas, 
melainkan memaparkan penjelasan ayat yang dirasa memiliki informasi 
paling lengkap. Pemilihan O.S. al-Saffat (37):139-148 sebagai obyek formal 
tersebut juga didasarkan atas adanya studi komparatif intratekstualitas 
antara kitab Jonah dengan kisah Nabi Yunus dalam O.S. al-Saffat | 37: 139- 
148 yang dilakukan Afsar Ayz yang berjudul “A Comparative Study of the 
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Art of Jonah/Yunus Narrative in the Bible and the Our'an.” Menurut Afsar, 
kisah tentang Jonah menginspirasi budaya masyarakat Barat untuk senang 
melangsungkan hidup dengan mengungjungi tempat-tempat yang lebih 
indah dan nyaman dari masalah, sebagaimana dapat dilihat dalam Bibel 
Jonah: 
Now the word of the Lord came toJonah the son of Amit'tai, saying, 
(1) "Arise, go to Nin'eveh, that great city, and cry against it, for their 
wickedness has come upbefore me." (2) But Jonah rose to flee to 
Tarshish from the presence of the Lord. He went down to Joppa 
and found a ship going to Tarshish, so he paid the fare, and went 


on board, to go with them to Tarshish, away from the presence of 
the Lord (3), (Jonah (1):1-3).7 


Mendiskusikan tentang kisah merupakan hal yang sudah lama ada 
dalam kajian tafsir dan Ulum al-Gur'an. Barangkali hampir tidak ada orang 
yang tidak suka kisah. Kisah merupakan cara mengekspresikan diri dengan 
tokoh-tokoh yang berperan di dalamnya, sehingga dapat dipetik sebuah 
ibrah atau pelajaran. Dalam hal ini, sudah tidak terhitung lagi bagaimana 
sebuah kisah Nabi Yunus dikaji di perguruan tinggi, di dalam forum diskusi, 
di dalam pengajian, dan dimuat di banyak tulisan. Misalnya, tulisan Iskandar 
yang berjudul “Makna Teologis Respon Nabi Yunus terhadap Panggilan 
Tuhan” membahas bagaimana perjalanan Nabi Yiinus dalam versi perjanjian 
lama.” Hal ini menjadi menarik bahwa kisah tersebut termuat dalam kitab 
suci terdahulu. Adapun Al-Ouran secara langsung menceritakan cerita 
sama yang diketahui oleh tradisi agama lainnya, namun dengan versinya 
yang berbeda. 


26 Ayaz Afsar, “A Comparative Study of the Art of Jonah/Yunus Narrative in the Bible and the Gur'an,” 
t.t., 22. 

27  Yvonne Sherwood, A Biblical Text and Its Afterlives: The Survival of Jonah in Western Culture 
(Cambridge University Press, 2000). 

28  Yimmy Iskandar, “Makna Teologis Respon Nabi Yunus Terhadap Panggilan Tuhan,” Jurnal Teologi 
Berita Hidup, vol. 2, no. 1: 28-35. 
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Mencari Makna Asal dan Pandangan Mufassirin 


Analisis Lingusitik atas 9.S. al-Saffat: 139-148 

Untuk menganalisis makna kata, Abdullah Saeed mengemukakan untuk 
merujuk pada kamus Lisan al-'Arab, sebab dalam kamus tersebut dipadang 
oleh Abdullah Saeed sebagai kamus yang berhasil merekam makna kata- 
kata tersebut pada masa dituriunkannya Al-Ouran. Selain itu, seseorang 
juga perlu merujuk karya tafsir dari masa ke masa untuk melihat aspek 
singkronik dan diakronik dari suatu makna yang ada. Penafsiran larangan 
inkar tanggung jawab yang terdapat dalam kisah tentang Nabi Yunus 
setidaknya harus mengkaji lima belas aspek linguistik teks, sebagai berikut. 


Wa-inna Yunusa la min al-mursalim 


Makna yang harus digali adalah kata mursalin. Dalam kamus Lisan 
al-Arab, kata mursalin adalah ism al-maf'ul (adjektif pasif) dalam bentuk 
jam' al-muzakkar al-salim (plural untuk lelaki) yang berasal dari kata kerja 
arsala. Kata ini memiliki dua makna. Makna yang pertama adalah “orang- 
orang yang diutus, sedangkan makna yang kedua adalah 'orang-orang yang 
tidak tergesa-gesa dan bertindak perlahan" 


I& abaga ila al-fulki al-masyhun 

Kata abaga, menurut Lisan al-Arab, mempunyai makna haraba (lari) 
atau gata'a min 'amalin bi ghairi khaufin (berhenti dari pekerjaan tertentu 
tanpa adanya rasa takut). Kata al-fulk berbentuk ma'ifat yang memiliki arti: 
“kendaraan yang ada di laut. 


Fa-sahama fa-kana min al-mudhadin 

Kata sahama, menurut kamus Lisan al-'Arab, adalah fa'ala al-gur'ah 
(ikut undian) atau iltagata naslan (berpartisipasi mengambil mata tombak 
sebagai penentu nasib). Kata al-mudhadin (plural dari mudhad) berarti 
'orang yang dibuang, sehingga dapat dipahami bahwa Nabi Yunus telah kalah 


29 Ibn Mangzir, Lisan al-Arab (Beirut: Dar al-Kutub al- Alamiyyah, 2008), 19: 26. 
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dalam undian berkali-kali. Abu Bakr ibn al-“Arabi membagi cerita ini atas 
empat hal. Pertama, Nabi Yunus merupakan utusan dari Allah SWT. Kedua, 
dia diutus kepada kaum Nainawa yang dikira olehnya sebagai kaum yang 
mengikuti adat mempercayai utusan, namun ternyata mereka menyembah 
berhala. Hal ini membuat Nabi Yunus marah dan kemudian berdoa agar 
kaumnya di Adzab. Ketiga, orang zaman dahulu memutuskan siapa yang 
benar dan bersalah itu dari keberuntungan dengan cara melakukan 
undian, yang kalah dalam undian adalah bersalah. Keempat, undian dalam 
memutuskan hukum terhadap manusia itu tidak diperbolehkan, sebab 
hukuman atau hudiid itu dijatuhkan sesuai dengan jinayah yang dilakukan.” 


Fa-ltagamahu al-hutu wa-huwa mulim 


Kata iltagama dapat diterjemahkan dengan “menelan bulat-bulat”. 
Terjemahan ini didasarkan pada arti asal dari kata iltigam dalam kamus 
Lisan al-Arab memiliki makna muttasa' al-dakhilah (luasnya sesuatu yang 
masuk). Kata al-hut bermakna al-samak al-kabir (“ikan yang berukuran 
besar”). Mungkin zaman sekarang al-hut dapat berupa paus, atau hiu putih.? 
Adapun kata mulim merupakan ism al-fa'iil dari kata alama yang berarti 
'azalla (mencela), yaitu orang-orang yang tercela atau dikecam.” 


Fa-laula annahu kana min al-musabbihin dan la-labisa fi batnihiilayaumi 
yub'asun 

Struktur tersebut merupakan struktur syart (pengandaian) dan jawab 
(konsekuensi dari pengandaian). Ungkapan fa-laula annahu kana mina 
-musabbihin, menurut mufassir generasi klasik, memiliki munasabah 
dengan O.S. al-Anbiya (21): 87 dan yang menjadi syart. Adapun jawab-nya 
adalah ungkapan la-labisa fi batnihiila yaumi yub'asun. Menurut Mugatil ibn 
Sulaiman, setiap seseorang yang melakukan tindakan ceroboh akan dihukumi 
sebagai mulim hingga ia menyesali perbuatannya dan memperbaiki baik 


30 Abi Bakr ibn al-Arabi, Ahkam al-9uran (Libanon: Dar al-Kutub al-“Alamiyyah, 2008), 1: 573. 
31 Ibn Manzur, Lisan al-Arab,14: 245. 

32 Ibn Mangzur, Lisan al-Arab, 2: 26. 

33 Ibn Manzur, Lisan al- Arab, 14: 40. 
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secara lahir maupun batin. Mugatil ibn Sulaiman juga mengatakan bahwa 
yang dimaksudkan dalam cerita Nabi Yunus adalah itiraf (pengakuan). 
Itiraf adalah pengakuan kesalahan secara obyektif dalam perilaku. Hal ini 
berarti bahwa apabila seseorang memiliki tanggung jawab, maka ia harus 
melakukannya sebaik mungkin. Jika ia melakukan kesalahan, maka ia 
sebaiknya mengakuinya dengan penebusan atas tanggungjawab yang telah 
ditinggalkan itu, sebagaimana yang dilakukan Nabi Yunus dalam menebus 
kesalahan dengan berdzikir: la ilaha illa anta subhanaka inni kuntu min al- 
zalimin (“Tidak ada tuhan kecuali Engkau. Mahasuci Engkau. Sesungguhnya, 
saya pernah termasuk orang yang lalim”).# Melalui pertaubatan dengan 
membaca tasbih di atas, Nabi Yunus kemudian diselamatkan Allah dari 
perut ikan besar. Al-Imam al-Tabari dalam tafsirnya menjelaskan bahwa 
doa/dzikir tersebut merupakan doa yang mampu sampai 'Arsy.5 Dalam 


34  Mugatil ibn Sulaiman, Tafsir Mugatil Ibn Sulaiman (Beirut: Dar al-Fikr al-Islamy, 1998), 1: 236 
35 Abu Jafar Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jami' al-Bayan fi Tafsir al-9ur'an (Beirut: Dar al-Kutub 
al-Alamiyyah, 2003), 19: 628. 


Sa Ol bani AA JB eng II CE 


udi Palet Ig: SE 2 dana Ie bi sa 
S5 de sanad Dee SEA TS AN bli S3 


X5 
YAI : Ie Lo yan IE im MIL RX 
Carry AL ESA 23) henna GradUEN Ga 3 AE 


- 
ka 


“ J8 TE PL 3 Sia Sab Op IS Oh G3 2 
BA AE J3g sana US: TES A Ya 5 LINE BUS O,3,33 
SAS GE Ketan da Pada dadehUAA 
553 SAN GA Tr SES SIA Ga Menit AI 3 Kg OK 
ar 
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kitab Majma'al-Zawa'id dijelaskan bahwa dzikir tersebut merupakan sebuah 
kalimat yang dapat menolong manusia dari siksa. 


Fa-nabaznahu bi I-ara'i wa-huwa sagim 

Lafaz nabaza memiliki arti ramaya (melemparkan). Kata al-ara' 
memiliki makna pesisir atau tanah kosong. Adapun kata sagim dari kata 
sagama yang bermakna “sakit, tetapi mengikuti wazan fail yang memiliki 
faidah taysdid (pemberatan), yaitu sakit yang sangat. 


Wa-anbatna “alaihi syajaratan min yagtin, wa arsalnahu ila miati alfin 
aw yazidun, fa-amani fa-matta'nahum ila hin 

Tiga ayat yang telah disebutkan di atas, menurut al-Imam Fakhr al- 
Din al-Razi, memiliki dua pemahaman. Pemahaman pertama disebut 


36 Abu Bakr Nur al-Din “Ali ibn Abi Bakar Sulaiman Haisami, Majma' al-Zawa'id (Beirut: Dar Ibn al- 
Oayyim, 1998), 14:19. 


SN SIT ps lag dak dil Ino Al Jaan Cara SE di ye 
SENI SAN Jl EN SA YR 3 3 FIS da, Ls 


- 
£ G3 


US AAN 3 AIA Il Bl BIA LA RE USA 
IN EP AN nk JS Us Ipa Al Jl dl aa 
ES SN DS H8 ISA ag G3 al JI 5G 
Ba ps EL AE da KAN eh AI SG 3 
SAS JAE SAP sat Un JI SES 3 SI as 
3 IT 215 SS al LA AN YES AN Go jd 
BA SPN GA B3 Ke AI 3A3 5 TE lo re, as 3 
(532 333) JI JEKS Je 
37  Fakhr al-Din Muhammad ibn "Umar al-Tamimi al-Razi, Mafatih al-Ghaib (Beirut: Dar al-Kutub 
al“Alamiyyah, 1998), 21: 129-130. 
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pemahaman denotatif (al--ma'na al-zahir) dan yang kedua adalah makna 
konotatif (al-ma'nd al-batim). Makna denotatif ayat-ayat tersebut adalah 
bahwa Nabi Yunus setelah dikeluarkan dari mulut ikan besar, keadaannya 
belum pulih. Dia lalu berbaring. Seketika itu, di atasnya tumbuh buah yang 
merambat (syajaratan min yagtin). Para ulama berbeda pendapat dalam 
mendefiniskannya: labu, melon, atau semangka. Dia kemudian dijemput 
kaumnya yang sudah dalam keadaan Islam. Nabi Yunus dan kaumnya yang 
konon berjumlah seratus ribu lebih hidup tenang bahagia. Secara konotatif, 
ketiga ayat tersebut merupakan kiasan bahwa seseorang yang sudah 
menjalani hukuman, maka akan mendapatkan kebebasan dan kenikmatan 
dalam menjalani kehiduapan secara tenang tanpa adanya kegelisahan. 


Anlisis Historis: Asbabun Nuzul Makro 0.S. al-Saffat : 139-148 


Salah satu upaya untuk mendekati makna historis yang lebih valid 
adalah memperhatikan konteks historis dari suatu ayat. Dalam hal ini 
Ulum al-Gur an telah memberikan pandangan yang menarik, yaitu al-'ibrah 
bi khusus al-sabab la bi “umum al-lafz (yang dijadikan pegangan adalah 
kekhususan sebab turunnya ayat, bukan keumuman makna kata), dan al- 
ibrah bi umum al-lafz la bi-khusus al-sabab (yang dijadikan pegangan adalah 
keumuman makna kata, bukan kekhususaan sebab turunnya ayat). Para 
ulama memiliki pandangan yang berbeda dalam hal ini. Namun, penulis 
cenderung mengikuti paham yang kedua, dengan ditambah bahwa Al- 
Our'an selalu tadarruj (bertahap) dalam berdakwah. 


Terkait dengan ayat kisah ini, penulis hanya menemukan asbab al-nuzil 
makro, sedangkan yang mikro tidak ditemukan. Asabab al-nuzul makro 
dapat diketahui lewat kajian makkiyyah dan madaniyyah. Sebagaimana 
dikemukakan oleh “Abid al-Jabiri dalam kitab al-Madkhal ila al-Guran 
al-Karim: al-Juz al-Awwal fi Tarif bi al-Guran,? Al-Gur'an dapat dibaca 
dengan dua versi: giraat al-Gur'an bi al-sirah wa giraat al-sirah bi al-Guran 
(membaca/memahami Al-Our'an dengan memperhatikan perjalanan hidup 


38  al-Razi, Mafatih al-Ghaib, 21:131. 
39  “Abid al-Jabiri, Madkhalila al-Gur an al-Karim: al-Juz al-Awwalfi Ta 'rif bi al-Gur'an (Beirut: Markaz 
Dirasat al-Wahdah al-'Arabiyyah, 2006), 201. 
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(al-sirah al-nabawiyyah) Nabi Muhammad dan membaca/memahami 
sirah Nabi dengan melihat Al-Gur'an).” Menurutnya, O.S. al-Saffat (37): 
139-148 turun pada saat Nabi berada di Makkah dan sebelum Nabi hijrah 
ke Habasyah. Dia menempatkan ayat-ayat tersebut pada Makkiyyah kedua 
ketika al-sad' bi al-amrwa alittisal bi al-gabail, yaitu dihalang-halanginya 
Nabi dalam berdakwah dan bersatunya para suku untuk membantu Nabi." 
Bangsa Arab di zaman Nabi Muhammad terdiri dari berbagai suku. Di dalam 
setiap suku sistem kelas memainkan peranan penting. Orang yang memiliki 
kelas sosial memegang berbagai aspek kehidupan, seperti sosial, politik, dan 
ekonomi. Untuk bertahan hidup pada masa itu, perlu kesepakatan yang 
luar biasa supaya kehidupan berjalan seimbang stabil tanpa adanya konflik. 
Ketika seseorang yang memiliki tanggung jawab melakukan pengingkaran 
terhadap kesepakatan bersama, maka situasi menjadi terancam. Dampak 
terburuk dari hal tersebut adalah peperangan dan pertumpahan darah. 
Itulah sebabnya mengapa Islam melarang seseorang ingkar terhadap 
tanggung jawab yang telah diamanahkan. Jadi, hal ini secara tidak langsung 
menyinggung masalah situasional yang terjadi waktu nabi Muhammad SAW. 


Kontekstualisasi: Upaya Menggali Singnifikansi dan Nilai Hirarki Dari 
Kisah Al-Our'an 


Singnifikansi turunnya Ayat di Masa Nabi Muhammad SAW. 


Setiap ayat diturunkan tentu memiliki kepentingan yang 
melingkupinya. Menurut Saeed, sebuah ayat hadir untuk memberikan 
petunjuk bagi umat manusia secara universal, baik yang berasal dari bangsa 
Arab maupun bangsa jam.” Siginifikansi 9.S. al-Saffat : 139-148 pada masa 
Nabi Muhammad dapat dilihat dalam kitab tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir 
karya Ibnu “Asyur, sebagai berikut:" 


40  al-Jabiri, Madkhal ila al-Gur'an al-Karim, 202. 

41 “Abid al-Jabiri, Fahm al-Gur@n al-Haktm: al-Tafsir al-Wadih Hasba Tartib al-Nuzil (Beirut: Dar al- 
Syuriug, 2010), 1: 207. 

42  Saeed, Interpreting The Guran: Towards A Contemporary Approach, 54. 

43 Muhammad al-Tahir ibn 'Asyar, al-Tahrtr wa al-Tanwir (Tunisia: Dar Al-Tunisiyya, 1984), 23: 178. 
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Ale Al Io pe LI ba ada SS ya PAI OI del, 
ALI ya Jas! JL 8 SS Ul ALAN Ja ya ola La Seluag 
Kang IS Ia ayo 3 blg dala AI Lo soal Ls ya Lo glas 
ya Raglan Jt AL ya pala ih Gal Ar EN ora 
Sl A02 ralat Jo yag IS OS AN ON pal 
GE AE 3 Let Y tony JL Ola ak 3 
kel Wide JB gl gp dl an JB LS tanam lia3 Sele 
SY, cak Ls Jas Jo Ela ya Ela Ip La ab Sya 
CI ya pil Hata ya AI yaa Ras Sala IVA 06 


“Ay Gta yA ad ya dab Ty Lag 
(Ketahuilah sesungguhnya signifikansi dari menuturkan kisah dari 
Nabi Yunus di sini adalah untuk menghibur Nabi Muhammad SAW. 
dalam menanggung beban berat dalam menyampaikan risalah. 
Sesungguhnya sangatlah berat juga tugas nabi terdahulu dalam 
menyampaikan risalah kepada umatnya. Kemudian jelaslah posisi 
Nabi MuhammadSAW dalam bersabar atas kondisi demikian dan dia 
tidak menggerutu dalam memberikan pengajaran kepada seluruh 
umat manusia, sebab hal tersebut adalah perintah Allah untuk 
senantiasa selalu berdakwah agama, karena sesungguhnya kaum 
kafir Gurasy yang sering mengejek dakwah Nabi Muhammad SAW 
diberbagai tempat dan waktu. Orang-mereka mengatakan kepada 
Nabi, Janganlah mencampuri dalam majlis kami. Apabila kamu 
datang, maka hanya cukup menjadi pendengar saja.” Demikian yang 
dicapkan oleh Abdullah ibn Ubay. Allah kemudian menurunkan 
Ayat: “Wahai Rasul! Sampaikan apa yang diturunkan Tuhanmu 
kepadamu. Jika tidak engkau lakukan (apa yang diperintahkan itu), 
berarti engkau tidak menyampaikan amanat-Nya”. (9.S. al-M#'idah 
(5J:67).Jadi, kisah Nabi Yunus mempunyai efek berupa peringatan 
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agar Nabi tidak mendapatkan kemurkaan Allah sebagaimana yang 
dialami oleh Nabi Yunus). 


Dari kutipan Imam Ibn Asyir di atas, terlihat jelas bahwa seluruh cerita 
Nabi Yunus memiliki setidaknya tiga signifikansi. Pertama, seseorang harus 
amanah dalam menjalankan tanggung jawab sesuai perintah dari atasan, 
sebab apabila tidak menjalankan tanggung jawab, maka akan mendapati 
hukuman, sebagaimana yang dialami Nabi Yunus. Kedua, seseorang harus 
bersabar menghadapi cemooh, ejekan, ketika mendakwahkan agama, sebab 
berdakwah itu selalu berat, sehingga membutuhkan kesabaran ekstra dalam 
menjalaninya. Dakwah harus dilakukan dengan pendekatan yang ramah 
bukan dengan pendekatan yang marah. Ketiga, sebuah kesalahan dapat 
ditebus dengan taubat yang sungguh-sungguh. Apabila dalam melakukan 
tanggung jawab terdapat sesuatu yang tidak tepat, maka sesegera mungkin 
untuk memperbaikinya, sebagaimana Nabi Yunus yang mengakui kesalahan 
dengan taubat yang serius. 


Nilai Moral O.S. al-Saffat: 139-148 


Tidak Lari dari Tanggung Jawab 


Meskipun 0.5. al-Saffat : 139-148 bercerita tentang kisah Nabi Yunus, 
namun secara implisit dan simbolik ayat tersebut mengajarkan kita tentang 
larangan mengingkari tanggung jawab dalam menjalankan perintah. 
Al-Tabari menafsirkan bahwa seorang nabi harus mudawamah (untuk 
senantiasa) bersabar dalam berdakwah kepada umatnya, supaya tidak 
lari dari tanggung jawab.“ Meninggalkan tanggung jawab yang pernah 
dilakukan oleh Nabi Yunus ditafsirkan oleh al-Suyuti dengan: huwa 'abdun 
abaga min sayyidihi tuzhiruhu al-gur'ah (Nabi Yunus adalah seorang hamba 
yang melarikan diri (ingkar) dari tuannya, yang kemudian diperlihatkan 
akibatnya). 

Ahmad Mustafa al-Maraghi dalam tafsirnya mengemukakan bahwa 
dalam cerita Nabi Yunus terdapat dua hikmah penting. Pertama, larangan 


44  al-Tabari, Jami' al-Bayan fi Tafsir al-Gur'an, 19: 264. 
45  al-Mahalli dan al-Suyiti, Tafsir al-Jalalain, 246. 
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ingkar dari tanggung jawab yang telah dimandatkan oleh tuannya, atau 
atasannya. Itulah sebabnya, menurut al-Maraghi, mengapa Nabi Yunus tidak 
termasuk golongan ulu al-'azm (orang-orang yang mempunyai keteguhan 
jiwa). Kedua, ketaatan akan berbuah kebahagiaan. Ketaatan Nabi Yinus 
ditunjukkan dengan penyesalannya atas kesalahan yang dilakukannya 
dengan ber-tasbih kepada Allah dengan sungguh-sungguh, hingga akhirnya 
Allah mengabulkan doa Nabi Yunus, dan kembali berdakwah sesuai 
perintah. 


Tidak Menyalahgunakan Wewenang 


Menurut Ibn Abbas, kisah Nabi Yunus dalam Al-@ur'an mengajarkan 
bahwa seseorang haruslah menghadapi tanggung jawab yang telah 
diberikan kepadanya. Mundur dari posisi tanggung jawab dapat dianggap 
bersalah. Dengan demikian, berhati-hati dalam menerima tanggung jawab 
adalah hal yang perlu diperhatikan. Namun, apabila seseorang menerima 
tanggung jawab dengan baik, maka akan mendapatkan kenyamanan di 
dunia dan akhirat. Sebaliknya, apabila ia ingkar terhadap tanggung jawab, 
maka ia menjadi orang yang hina. Hal ini terlihat dalam redaksi ila al- 
fulki al-masyhun. Pelarian Nabi Yunus menuju kapal yang penuh muatan 
menunjukkan adanya penyalahgunaan wewenang.” Menurut Sayyid Outb, 
ayat ini mengajarkan bahwa orang yang dengan sengaja muhmil bi masalih 
al-nas (lalai terhadap kesejahteraan umat), maka ia dapat dihukum.“ Oleh 
sebab itu, sudah sangat tepat di masa sekarang memenjarakan orang yang 
menyalahgunakan wewenang, sebagaimana Nabi Yunus juga “dipenjara' 
dalam perut ikan pada saat itu. 


46 Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi (Beirut: Dar al-Sya'ab, 1998), 6: 278. 

47 Ali bin Abi Thalhah, Tafsir Ibnu Abbas (Jakarta: Pustaka Azzam, 2009), 2: 203. 

48 Sayyid Outhb, Tafsir Fi Zhilalil duran: Di Bawah Naungan Al-Ouran (Jakarta: Gema Insani Press, 
2011), 2: 365. 
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Sabar dan santun dalam Berdakwah 


Setelah bersabar dan melakukan dzikir/tasbih, Nabi Yunus kemudian 
mendapatkan titik terang dalam berdakwah di kaum Nainawa. Hal ini 
menunjukkan bahwa berdakwah memerlukan strategi yang baik. Al-Guran 
mengajarkan untuk senantiasa berdakwah dengan sabar dan santun, 
perlahan dan penuh tahapan. Dakwah yang arogan akan menjadikan 
umat merasa tertekan dan pesan dakwah menjadi tidak tersampaikan. 
Sebaliknya, jika seseorang menggunakan pendekatan yang lembut, maka 
besar kemungkinan dakwah akan tercapai. Kegigihan Nabi Yunus dalam 
bersabar dan berdakwah akhirnya membuahkan hasil, yakni menginsafkan 
seratus ribu (orang). Mereka dianugerahi kenikmatan hidup hingga waktu 
tertentu. Hal ini juga merupakan kritik kepada kelompok tertentu yang 
berdakwah dengan cara kekerasan dan arogan. Satu hal yang digaris bawahi 
adalah bahwa dakwah dengan penuh kesabaran dan santun lebih dekat 
mencerminkan wajah Islam yang rahmatan li al-alamin. 


Kesimpulan 


Melalui pendekatan kontekstualis, dapat dipahami bahwa ayat-ayat 
tersebut mengandung pelajaran ('ibrah) berikut ini: Allah melarang sikap 
lari dari tanggung jawab, Allah juga melarang menyalah gunakan wewenang 
dan Allah menghimbau untuk selalu sabar dan santun dalam berdakwah 
di masyarakat. 
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Abstrak 


Meminta jabatan merupakan salah satu agenda politik praktis 
yang terangkai dalam sistem demokrasi. Meminta jabatan 
merepresentasikan kehidupan berbangsa yang demokratis 
dan kebebasan berpendapat. Namun, agenda ini seringkali 
menimbulkan stigma negatif di tengah-tengah masyarakat. Ada 
banyak faktor yang mendasari fenomena tersebut. Kerakusan suatu 
kelompok dan keegoisan individu menjadi dua faktor terbesarnya. 
Nabi Muhammad pernah suatu kesempatan menyatakan dalam 
hadis bahwa meminta jabatan adalah sesuatu yang dilarang. Dalam 
diskursus Islam, mayoritas para ulama dan mufasirjuga berpendapat 
serupa. Akan tetapi di sisi lain, Al-Gur'an menjelaskan bahwa 
tidak masalah untuk meminta jabatan. Seperti yang terkandung 
dalam 9.5. Yusuf: 55. Ayat ini tentu bertentangan dengan sabda 
Nabi dan para ulama serta fenomena sosial yang terjadi. Tulisan 
ini akan mengelaborasi bagaimana kandungan nilai sebuah ayat 
bisa dijadikan dasar kebolehan meminta jabatan pada era modern 
kontemporer dengan menggunakan modifikasi teori pendekatan 
tafsir kontekstual Abdullah Saeed. Teori yang dinilai mampu 
menggali data tafsir yang komprehensif dan relevan. 
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Kata Kunci: Meminta Jabatan, Demokrasi, Pendekatan Kontekstual, 
Abdullah Saeed 


Pendahuluan 


anusia terlahir dengan fitrah sebagai khalifah. Tidak heran 

kecenderungan naluri terhadap ambisi kekuasaan sangat melekat 

dengannya. Maka wajar sekali manusia akan menonjol dengan 
agenda-agenda politik praktis. Salah satu agenda politik praktis adalah 
persaingan para organisasi politik memperebutkan kursi jabatan disertai 
kampanye guna mendapatkan dukungan massa pemilih dalam suatu 
pemilihan suara dalam sebuah sistem pemerintahan. Ketertarikan manusia 
terhadap kedudukan tersebut bukanlah suatu hal yang salah. Ia merupakan 
naluri insani dan keniscayaan yang telah ditetapkan Allah seperti halnya 
manusia mencintai lawan jenis, anak keturunan, dan harta benda." 


Di era modern, sistem pemerintahan yang mampu merealisasikan naluri 
ketertarikan manusia terhadap kekuasaan adalah demokrasi yang tercermin 
dari kebebasan berpendapat termasuk kebebasan mencalonkan diri 
sebagai seorang pemimpin. Namun seringkali, kebebasan berpolitik sering 
menciptakan kegaduhan dan konflik. Para elit politik memandang bahwa 
ruang kosong jabatan bebas diisi siapa saja dan bebas untuk melakukan 
apapun di dalamnya.? Dalam dunia politik, orang-orang yang menginginkan 
jabatan seringkali berlindung di balik nama dan kekuasaan Allah. Taktik 
tersebut seolah-olah menjadi alat untuk mengukuhkan kursi kekuasaan 
sekaligus memojokkan lawan politiknya dan merampas hak orang banyak. 
Fenomena tersebut nampaknya bukan implikasi yang tepat dalam konteks 
kebebasan berpendapat. Penyalahgunaan wewenang tersebut barangkali 
yang mendasari argumen Ali Musthafa Ya'gub, mantan imam besar Masjid 
Istiglal Jakarta, bahwa mencalonkan diri adalah sesuatu yang haram. 


Bukan hanya fenomena di atas, stigma negatif perihal meminta 
jabatan itu juga didasarkan banyak riwayat hadis yang melarang dengan 


1 Didin Hafiduddin, Islam Aplikatif (Jakarta: Gema Insani Pers. 2004), 47. 
2 Zainal A. Budiyono, Memimpin di Era Politik Gaduh (Jakarta: DCSC Publishing, 2012), i. 
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tegas permintaan jabatan dan pencalonan diri, salah satunya adalah hadis 
berikut : 


2 AA ae $ Fat KA 0 Pari 0 
Ol OS GILA JAS Y pama Gp GAJI KE 6 


Mel) ak ala ya tea Dp GE el 
“Wahai Abd al-Rahman ibn Samurah, janganlah engkau meminta 
jabatan kepemimpinan, karena jika engkau diberi tanpa 
memintanya niscaya engkau akan ditolong oleh Allah, namun 


jika diserahkan kepadamu karena permintaanmu niscaya akan 
dibebankan kepadamu (tidak akan ditolong) (H.R. Bukhari Muslim). 


(A o 
- 


NB 
& 
k 
j 
: 
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Beragam argumen di atas mengindikasikan bahwa jabatan yang 
diperoleh dari permintaan diri sendiri dapat menimbulkan efek negatif 
karena sebagian besarnya hanya bersumber dari hawa nafsu. Namun, 
Al-Ouran menerangkan lebih lanjut konsep meminta jabatan ini secara 
kontradiktif karena dalam salah satu ayatnya diterangkan bahwa salah satu 
Nabi Allah, yaitu Yusuf, secara terang-terangan meminta kedudukan pada 
Raja Mesir pada waktu itu untuk menjadi bendaharawan Mesir. Ayat yang 
dimaksud adalah O.S. Yusuf: 55, berikut ini: 


LIS Bas II 2 IE Ab alas JB 


3 Abu al-Husain Muslim al-Naisaburi, Sahih Muslim (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1992), 1: 98. 
Ayat ini berada dalam satu rangkaian utuh kisah Nabi Yusuf yang termaktub dalam Surat Yusuf. 
Surat ini termasuk dalam surat-surat Makkiyah yang berisi tentang cerita ghaib yang diwahyukan 
kepada Nabi Muhammad ketika sedang mengalami kesedihan yang mendalam di dm al-khuzn. 
Cerita Yusuf tersebut juga sebagai mukjizat bagi kaum beliau. Hal ini dibuktikan, menurut riwayat 
al-Baihagi dalam kitab al-Dalail, bahwa sekumpulan orang Yahudi masuk Islam setelah mendengar 
cerita Yusuf karena cerita tersebut sesuai dengan cerita yang mereka ketahui. Lihat, Departemen 
Agama Republik Indonesia, Al-Ouran dan Terjemahannya (Semarang: CV. Toha Putra, 1989), 347. 
Kisah Yusuf dalam Al-Ouran mempunyai gelar yang istimewa, yaitu “ahsan al-gasas”. Term ahsan 
al-gasas dipaparkan oleh Ouraisy Shihab dalam tafsirnya bahwa kisah dalam Surat Yusuf merupakan 
kisah dengan isi kandungan terbaik yang bisa diambil pelajaran baik dari umat Islam atau umat- 
umat yang lain. Kisah Yusuf mempunyai alur yang sistematis yang sesuai dengan urutan kejadiannya. 
Lihat, Guraisy Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Guran (Jakarta: Lentera 
Hati, 2006), 394. Jalan cerita yang teratur membuat ia menjadi sangat mudah untuk digali nilai- 
nilainya. Al-Guran juga menggunakan bahasa yang indah dan menarik dalam mengungkapkan 
sebuah kisah, sehingga tak ada seorangpun yang bosan membaca maupun mendengarnya. Oleh 
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(Berkata Yusuf: “Jadikanlah aku bendaharawan negara (Mesir), 
sesungguhnya aku adalah orang yang pandai menjaga, lagi 
berpengetahuar”) 


Para mufasir klasik, seperti al-Tabari menjelaskan bahwa Yusuf 
menawarkan dirinya karena ia merasa mampu dan berkompeten dalam 
mengurusi bidang urusan ekonomi dan pangan yang sedang menjadi krisis 
di Mesir kala itu. Berbagai pandangan ulama tentang kredibilitas Yusuf ini 
dikutip oleh al-Tabari dalam tafsirnya bahwa Yusuf adalah orang yang pandai 
berhitung dan cakap dalam menulis.” Pendapat tersebut diamini oleh al- 
Ourtubi bahwa Yusuf menawarkan diri untuk menjadi bendaharawan Mesir 
karena ia mengetahui tidak ada seorangpun yang mempunyai kelayakan 
untuk memangku jabatan tersebut, baik dari segi keahlian, keadilan, 
dan sikap amanah untuk menunaikan hak fakir miskin. Karena itu, ia 
berkeyakinan wajib mutlak untuk memangku jabatan tersebut." 


Berkaca dari dua sudut pandang berbeda tentang konsep meminta 
jabatan dalam Islam, perlu adanya interpretasi lebih lanjut terhadap O.S. 
Yusuf: 55. Salah satu episode kisah Yusuf tentang meminta sebuah jabatan 
kepada penguasa Mesir ini sangat menarik untuk dikaji. Apakah ada 
interpretasi khusus tentang meminta jabatan yang dilakukan oleh Yusuf? 


Abdullah Saeed,” salah seorang Intelektual Islam kontemporer, 
berpendapat bahwa perlu adanya reaktualisasi hukum Islam atau 


karena itu itu tak heran bahasa Arab mendapat tempat khusus di hati umat selama empat belas abad 
lebih di mana kisah dalam bahasa-bahasa lain seperti Ibrani, Latin, dan lain-lain tersimpan hangat 
di museum. Lihat, Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2011), 230. Faktor-faktor tersebut memudahkan Al-@ur'an untuk menggapai tujuan sebenarnya 
dari kisah-kisah, yaitu untuk menanamkan nilai moral Islam melalui sentuhan cerita dan sastra 
sehingga secara tidak langsung akan teraplikasi oleh si pembaca cerita. Gaya bahasa deskriptif dan 
dialogis menjadikan Al-Our'an unik karena pada masanya belum pernah ada kaidah sastra Arab 
yang seperti itu. Hal ini juga merupakan salah satu ijaz al-9ur'an. 

5 Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Tafsir al-Tabari (Kairo: Dar al-Hadis, 2010), 6: 636-637. 

6 Abu Abdillah Muhammad ibn Ahmad al-Ansari al-Ourtubi, al-Jami li Ahkam a-Ouran (Beirut: 
Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 2014), 5: 142. 

7 Abdullah Saeed adalah seorang profesor Studi Arab dan Islam di Universitas Melbourne, Australia. 
Saat ini Saaed menjabat sebagai Direktur Pusat Kajian Islam Unggulan Nasional (National Centre 
of Excellence for Islamic Studies) dan wakil direktur pada Pusat Hukum dan Masyarakat Islam 
(Centre for Islamic Law and Society) di universitas yang sama. Abdullah Saeed lahir di Maladewa, 25 
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reinterpretasi produk tafsir oleh para ahli hukum dan para intelektual 
muslim, terutama ayat-ayat etika hukum. Oleh karena itu, perlu adanya 
pendekatan kontekstual dalam reinterpretasi ayat Al-Our'an dengan 
pertimbangan aspek tekstual, historis, dan kontekstual dari teks di era 
modern. Melalui latar belakang sosio-historis tertentu akan muncul hukum 
atau produk tafsir baru yang berjalan dengan perkembangan pemahaman 
dan praktik kontemporer.” 


Hasil elaborasi tersebut kemudian akan direlevansikan dengan 
praktik pemilu di Indonesia yang dilindungi oleh sebuah sistem yaitu 
demokrasi. Dalam konteks Indonesia, model permintaan kekuasaan sudah 
diatur dalam rangkaian Undang-Undang yang berjalan di dalam sistem 
demokrasi. Suatu bentuk pemerintahan yang melibatkan segenap rakyat 
turut serta memerintah dengan perantara wakil-wakilnya. Paham demokrasi 
mengutamakan persamaan hak dan kewajiban serta perlakuan yang adil 
bagi semua warga negara, sehingga setiap warga negara Indonesia memiliki 
hak yang sama untuk menjadi pemimpin, tanpa melihat suku maupun 


September 1964. Kemudian pada tahun 1977, ia pergi ke Arab Saudi untuk menuntut ilmu hingga 
menyelesaikan kuliah di sana. Tahun berikutnya yaitu 1987, ia melanjutkan studi di Australia 
sekaligus kemudian menjadi pengajar salah satu universitas di sana. Biografi ini diambil dari www. 
findexpert.unimelb.edu.au/display/person13483 dan skripsi Lien Iffah Naf'atu Fina yang berjudul 
“Interpretasi Kontekstual (Studi Pemikiran Hermeneutika al-Gur'an Abdullah Saeed),” UIN Sunan 
Kalijaga Yogyakarta Fakultas Ushuluddin tahun 2009. 

8 Abdullah Saeed, Interpreting the Gur'an: Towards a Contemporary Approach (New York: Routledge, 
2006), 3. 

9 Para intelektual Islam di sepanjang akhir abad ke-20 dan awal abad ke-21 sebenarnya telah 
menggagas berbagai pendekatan dalam memahami al-Gur'an, salah satunya adalah pendekatan 
kontekstual. Misalnya Fazlur Rahman yang menawarkan Teori Double Movement (Gerakan Ganda) 
untuk mengeluarkan makna tersembunyi dalam al-Guran dan merelevansikannya dengan Konteks 
kekinian. Menurutnya, hal itu akan lebih melegitimasi al-Our'an sebagai Kitab Suci yang Sahih 
likulli zaman wa al-makan. Lihat, Fazlur Rahman, Islam and Modernity (Chicago: University of 
Chicago Press, 1982), 7. Begitu pula dengan Muhammad Syahrur yang menawarkan pendekatan 
linguistik modern untuk membebaskan pesan abadi Al-Guran. Ia mengaku terjebak dalam 
konsep Oisas yang identik dengan 'ugiibah, tetapi setelah ia melakukan kajian mendalam tentang 
tema tersebut ternyata dia menemukan konsep yang sama sekali berbeda. Itulah tawaran lain 
pendekatan kontekstual gagasan Syahrur yang memiliki tujuan serupa dengan Fazlur Rahman yakni 
merelevansikan pesan-pesan al-Our'an. Lihat, Muhammad Syahrur, Prinsip dan Dasar Hermeneutika 
Al-Our'an Kontemporer, terj. Sahiron Syamsudin (Yogyakarta: elSAO Press, 2007), 291. 
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agamanya.” Apakah nilai-nilai O.S. Yusuf: 55 mampu bekerja secara trans- 
historis seiring dengan dalil-dalil yang menyelisihinya. 


O.S. Yusuf: 55 dalam Konteks Penerima Wahyu Pertama 


Penafsiran kontekstual memerlukan prinsip, perangkat, dan ide 
penafsiran untuk menemukan tabir yang tersimpan di dalam teks. Maka, 
penafsir perlu untuk mempertimbangkan pemahaman teks-teks oleh para 
penerima pertama, tentu juga bagaimana ia dipahami dalam penafsiran 
teks tersebut." Menurut Saeed, pemahaman kebahasan menjadi perangkat 
pertama untuk mengkaji makna ayat sebagaimana yang diberikan oleh 
kamus-kamus atau dalam pemahaman literal teks-teks berdasarkan berbagai 
pemahaman historis. Kajian kebahasaan ini berfungsi sebaga media bagi 
para mufasir untuk mendapatkan petunjuk berdasarkan pemahaman pesan 
yang diekpresikan melalui aspek kebahasannya dan melalui aspek spekulatif 
masyarakat dalam konteks penerima wahyu pertama.” 


Dalam 0.5. Yusuf: 55 terdapat fitur-fitur tertentu yang perlu dilakukan 
pemahaman lingustik secara mendalam. Adapun fitur-fitur tersebut adalah 
ijalni, khazain al-ard, hafiz, serta “alim. Di antara fitur yang perlu dikaji 
dalam O.S. Yusuf: 55 adalah kata gala ijalni. Gala (JB) merupakan al-fil 
al-madi, artinya adalah 'telah berkata atau “berbicara, sedangkan fa'il-nya 
adalah Yusuf dalam konteks ayat." Ij'alni berasal dari kata ja'ala (J-—) yang 
mengandung arti “merubah sesuatu dengan memberi efek di dalamnya.” 
Ja'ala bisa berarti “membuat sesuatu” dan bersinonim dengan aa dan J5 
namun ja'ala memiliki makna signifikansi yang lebih umum.“ 


10  M. Agus Muhtadi Bilhag, Penafsiran Kontekstualis Perihal Kepemimpinan Non-Muslim dalam 
Perspektif Alguran dan Hadis, Nalar: Jurnal Peradaban dan Pemikiran Islam, vol. 2,, no. 2, Desember 
2018, 125. 

1 Abdullah Saeed, Al-Guran abad z1: Tafsir Kontekstual, terj. Ervan Nurtawab (Bandung: Mizan, 2016), 
166. 

12 Abdullah Saeed, Al-Guran abad 21, 147. 

13 Mahmud Hafi, al-Jadwal fiFrab al-Guran (Beirut: Dar al Rasyid, 2007), 13: 1266. 

14 Edward William Lane, Arabic-English Lexicon (New York: Frederick Ungar Publishing Co, 1865), 
Part 2, hlm. 430. 
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Ni Kap & merupakan al-jarr wa al-majrur yang bersambung 
dengan lafad Jas Hal itu bisa berarti bahwa 'ala khazain al-ard berada 
di tempat maf'ul bih kedua dari ijalni. Kemudian lafad se merupakan 
mudAaf ilaih yang majrur dengan idafah pada Ka Ala dengan kasrah 
kha berarti tempat atau rumah yang digunakan untuk menyimpan sesuatu 
yang disukai dan harta benda. Namun, khizanah bukan hanya terbatas 
pada harta benda saja, pada intinya ia adalah tempat untuk menyimpan 
dan menjaga barang, apapun bentuknya. Kemudian digabungkan dengan 
kata al-ard memiliki makna literal bumi, namun dalam konteks ayat, al- 
ard berarti daerah bumi yang telah mafhum di kalangan mereka (rakyat 
mesir), yaitu mesir. Karena s5 dimasuki oleh huruf | J, Maka arti “bumi” 
menjadi marifah." dalam konteks ayat, 2, Yi Kapan berarti seorang penjaga 


keuangan negeri Mesir. 

Inni (3) merupakan huruf nasb dan taukid yang menyerupai fil. 
Huruf ya' setelah inna adalah damir mutakallim. Lafadz hafiz dan'alim yang 
mengikutinya merupakan khabar dari inna, yaitu masing-masing adalah 
khabar pertama dan khabar kedua." ha berasal dari akar kata 545 yang 
berarti menjaga atau mengusahakan agar sesuatu tidak hilang atau rusak. 
Lafadz | et termasuk dalam wazan fa'1l (25). Yang bisa bermakna menjaga 
urusan yang tidak ada seorangpun yang menjaganya.” Dalam konteks 0.5. 
Yusuf: 55, Yusuf berarti menjaga sesuatu atau memelihara sesuatu yang 
luput dari kepedulian rakyat. 


15 Muhammad al-Tahir Ibn 'Asyar, al-Tahrtr wa al-Tanwir (Tunis: Dar Suhnin li al-Nasyr wa al-Tauzt, 
1997), 6: 8. 

16 Nizam al-Din al-Hasan al-Naisaburi, Tafsir Gara'ib al-Gur'an (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 
1996), 13: 99. 

17 Abu Hafz al-Dimasygi al-Hanbali, al-Lubab fi Ulum al-Kitab (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 
1998), 11: 133. 

18  Bahjat Abd al-Wahid al-Syikhali, Prab al-Gur'an al-Karim (Beirut: Dar al-Fikr, 2006), 5: 80. 

19 Ibrahim Unais, dkk, al-Mujam al-Wasit (Kairo: Dar al-Ma'arif, 1972), 1: 185. 
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Kesimpulan yang bisa diambil adalah bahwa kemampuan menjaga dan 
memelihara Yusuf sangat baik karena dituntun oleh Allah, maka mustahil 
Yusuf melakukan hal-hal yang merugikan pemerintahan apalagi sampai 
tahap memenuhi hawa nafsu pribadi. Sikap ini berimplikasi pada sistem 
pemerintahan yang adil, makmur, dan sejahtera sehingga rakyat akan 
mempercayai Yusuf dalam mengorganisir masyarakat meskipun ia berada 
dalam jabatan apapun. 


Memahami 0.5. Yusuf: 55 dalam Konteks Penafsir Penghubung 


Abdullah Saeed, dalam bukunya, mengatakan bahwa teks-teks yang 
ditafsirkan perlu dipahami dalam konteks yang berbeda-beda. Mufasir 
bisa mengaitkan pemahaman teks dalam konteks makro 1 (awal abad ke-7 
M) menuju pemahaman dalam konteks makro 2 (abad ke-21 M). Setelah 
melakukan kajian teks OS. Yusuf: 55 dalam pemahaman penerima pertama, 
langkah selanjutnya tentu mengaitkan penafsiran teks dengan konteks masa 
kini. Dalam upaya mengkaitkan kedua elemen ini, Saeed menegaskan bahwa 
perlu adanya analisis terhadap mufasir sesudahnya memaknai teks tersebut. 
Kajian terhadap literatur tafsir tersebut berguna untuk mengidentifikasi 
apakah teks tersebut dipahami secara konsisten atau tidak, serta untuk 
mengetahui perbedaan dalam berbagai versi penafsiran terhadap ayat yang 
diteliti. 

Ibn “Abbas (w. 78 H/ 687 M) dalam tafsirnya mengatakan bahwa Yusuf 
meminta untuk menjadi menteri keuangan Mesir. Yusuf merupakan sosok 
yang pandai dalam menjaga. Yang terpenting adalah Yusuf mengetahui 
kapan krisis pangan akan terjadi. Dalam riwayat lain disebutkan bahwa 
Yusuf pandai menjaga apa yang sudah dititipkan kepadanya, dalam konteks 
ini adalah jabatan yang ia minta. Kemudian ia mengetahui bahasa-bahasa 
asing yang seringkali datang kepada Raja. 


Salah satu murid Ibn Abbas, Mujahid (w.102 H/702M), tidak menjelaskan 
sama sekali ayat ini. Ia hanya menafsirkan sebagian. Abdullah ibn Mas'ud 
(w. 32 H/ 652 M) yang wafat sebelum Ibn “Abbas pun tidak membahas ayat 
ini. Artinya, tidak ada hukum yang berkembang tentang sebuah pengajuan 
diri terhadap suatu jabatan. Sistem pemerintahan kala itu bersifat syura. 
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Khalifah yang terpilih semuanya adalah hasil kesepakatan musyawarah. 
Tidak ada seorangpun yang meminta jabatan kekhalifahan saat itu. Para 
mufasir era awal ini tampaknya tidak menaruh perhatian khusus terhadap 
agenda ini. 

Era pertengahan tafsir ini menjadi titik berangkat mufasir untuk 
berbicara mengenai urgensi meminta jabatan kekuasaan. Tidak lagi 
hanya berorientasi dan terfokus pada kisah saja. Al-lmam Abu Mansir al- 
Maturidi (w. 333 H/ 944 M) menjelaskan dalam kitab tafsirnya bahwa pada 
masa itu, ketika dikhawatirkan terjadi krisis pangan di Mesir, tidak ada 
seorangpun yang kredibel untuk mengurusi masalah ini. Yusuf ketika itu 
menyadari bahwa apabila urusan pangan ini diatur oleh menteri-menteri 
yang lain yang tidak sesuai dengan bidangnya, maka ditakutkan malah akan 
memperburuk kondisi masyarakat. Maka melihat dari betapa butuhnya 
Mesir akan seseorang yang mampu menuntaskan masyarakatnya dari krisis, 
Yusuf dengan segala keyakinannya berdiri untuk meminta posisi tersebut.” 
Keyakinan Yusuf tersebut dilegitimasi oleh penjelasan berikutnya oleh al- 
Maturidi bahwa lafadz alim mempunyai makna Yusuf mengetahui tentang 
siapa yang berhak didahulukan untuk menjadi solusi masalah yang sedang 
dihadapi.” Fenomena tersebut, menurut penulis, bisa dimasukkan ke dalam 
konsep magasid al-syart'ah dalam konteks menjaga nyawa orang lain. Karena 
tentu saja krisis pengan tersebut sangat berhubungan erat dengan nyawa 
manusia. Dan bahwasannya, hak pertama dan yang paling utama yang 
diperhatikan Islam adalah hak hidup, hak yang disucikan dan tidak boleh 
dihancurkan kemuliaannya.” 

Di era tafsir abad pertengahan yang dimulai dari abad 3 hingga g Hijriyah 
ini, berkembang banyak penafsiran mengenai ayat ini. Salah satunya dalam 
tafsir al-Kasysyaf. Mahmud ibn “Umar al-Zamakhsyari (w. 538 H/144 M) 
memperluas diskursus ayat ini tentang bagaimana hukum menjabat di bawah 
kepemimpinan orang kafir. Dalam riwayat yang dikutip al-Zamakhsyari, 


20 Al-Imam Abu Mansur al-Maturidi, Ta'wilat Ahl al-Sunnah (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, 2005), 
6: 254. 

21  Al-Imam Abu Mansur al-Maturidi, Ta'wilat Ahl al-Sunnah, 6: 255. 

22 Ahmad al-Mursi Husain Jauhar, Magashid Syariah terj. Khikmawati (Jakarta: AMZAH, 2009), 22. 
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Mujahid menerangkan bahwa Raja Mesir pada waktu itu telah masuk agama 
Yusuf. Namun dalam riwayat Oatadah disebutkan bahwa fenomena Yusuf 
merupakan suatu dalil dan dasar dibolehkannya manusia untuk memegang 
suatu urusan, dalam konteks ini menjabat suatu kedudukan, di bawah 
pemerintahan kekuasaan otoriter atau zalim. Masalah yang sama juga 
dibahas oleh seorang mufasir dari Andalusia, al-Gadi Abu Muhammad ibn 
'Atiyah al-Andalusi (w. 546 H/ 151 M). Ia mengatakan bahwa boleh meminta 
jabatan asalkan memang benar-benar berniat untuk mensejahterakan 
masyarakat. Pun dengan Yusuf yang ingin memanfaatkan kecerdasannya 
untuk memberikan kebaikan dan keadilan bagi sesama, meskipun di bawah 
pemerintahan orang kafir. Menurut sebagian mufasir, menjabat di bawah 
pemerintahan kafir dibolehkan asalkan hanya ia yang paling mampu dan 
kredibel dalam urusan tersebut. Namun, jika jabatannya hanya untuk 
kepentingan penguasa dan hawa nafsu maka itu tidak dibolehkan. Ibn 
'Atiyah mengilustrasikan jabatan untuk kepentingan masyarakat dengan 
kasus yang dialami Abu Bakr. “Umar ibn Khattab ketika itu menunjuk Abu 
Bakr sebagai khalifah walaupun sebenarnya ada juga orang-orang Anshar 
yang kredibel dan layak untuk mengemban tanggung jawab khilafah. 
Menurut Umar, Abu Bakr adalah orang yang paling kredibel menangani 
umat Islam pasca Muhammad saat itu.“ 


Tafsir-tafsir terhadap OS. Yusuf: 55 di era pra-modern menyimpulkan 
sebuah gagasan bahwa terjadi perkembangan makna. Tafsir di era awal 
Khulafa' al-Rasyidin hingga Dinasti Umayyah lebih menafsirkan sebatas 
kisahnya saja. Seperti Ibn Abbas, Mujahid, Mugatil ibn Sulaiman yang hanya 
memaknai ayat dalam konteks kehidupan Yusuf saja. Baik term meminta 
jabatan dan lafadz hafiz alim keduanya ditafsirkan sesuai dengan keadaan 
Yusuf di Mesir kala itu. Ketika Dinasti Umayyah hancur dan digantikan oleh 
Daulat Abbasiyah, tafsir mengenai O.S. Yusuf: 55 berkembang signifikan. 
Muncul masalah dan kegelisahan baru mengenai bolehnya meminta jabatan, 
seperti contohnya Fakhr al-Din al-Razi dan al-Ourtubi. Keduanya sama-sama 


23 Mahmud ibn Umar al-Khawarizmi al-Zamakhsyari, Tafsir al-Kasysyaf (Beirut: Dar al-Fikr, ttp.), 2: 
328-329. 

24  Al-Gadi Abu Muhammad ibn “Atiyah al-Andalusi, al-Muharrir wa al-Wajiz fi Tagsim al-Kitab al- Aziz 
(Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, 2001), 3: 255-256. 
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mengaitkan 9.S. Yusuf: 55 dengan hadis Nabi tentang larangan meminta 
jabatan. Dari diskursus mufasir pertengahan inilah hukum-hukum muncul. 
Seperti misalnya, hukum bolehnya meminta jabatan atas alasan tertentu, 
hukum meminta jabatan dan menjabat di bawah pemerintahan zalim dan 
kafir dengan alasan tertentu, kemudian bolehnya seseorang untuk memuji 
dirinya sendiri dengan alasan tertentu juga. Beragam diskursi tersebut 
muncul ke permukaan walaupun belum ada satupun yang mengaitkannya 
dengan kondisi di mana mufasir-mufasir tersebut hidup. 


Di era modern kontemporer, pembahasan mengenai meminta 
jabatan mengalami perkembangan. Sayyid Outb (w. 1386 H/1966 M), 
sebagai representasi mufasir modern, berbeda dalam memandang posisi 
Yusuf sebelum ia meminta jabatan. Gutb berbeda pemahaman dengan 
apa yang ditafsirkan al-Jassas. Al-Jassas menjelaskan bahwa Yusuf sudah 
diberi kedudukan dan jabatan yang tinggi sebelum ia menawarkan dirinya 
untuk menjadi bendaharawan Mesir. Namun, Outb menegaskan bahwa 
berkedudukan tinggi di sini bukan berarti mempunyai posisi istimewa di 
pemerintahan Mesir, melainkan sudah lepas dari jerat penjara dan status 
tersangka. Yusuf merupakan orang yang amanah, terpercaya, oleh karenanya 
raja mengatakan bahwa Yusuf memiliki kedudukan yang tinggi. 


Sayyid Gutb mengalami kegelisahan yang sama mengenai kebolehan 
meminta jabatan dan masalah pensucian diri. Gutb merefleksikannya 
dengan hadis Nabi riwayat Bukhari-Muslim dan OS. al-Najm: 32. Di 
sinilah Gutb mulai menafsirkan term meminta jabatan dengan kondisi 
kontemporer yang dialaminya saat itu. Menurutnya, pada era sekarang ini, 
Islam sudah menyebar dan tidak membutuhkan komponen-komponen 
untuk menunjukkan keutamaan dan kelayakan orang yang hendak 
menjabat. Alasannya, jabatan merupakan tugas yang sangat berat sehingga 
sama sekali tidak menggiurkan orang untuk memperebutkannya. Terdapat 
dua kemungkinan. Pertama, ia memang benar-benar berniat meraih 
pahala dan ridha Allah dengan memberikan pelayanan yang berat sesuai 
kemampuannya. Kedua, orang itu pasti memiliki ambisi pribadi dan 


25 Sayyid Outb, Ft Zilalal-Guran (Beirut: Dar Ihya al-Turas al-Arabi, 1967), 5: 1. 
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kepentingan individu. Maka orang terakhir ini yang harus dilarang dan 
dihalangi untuk menggapai ambisi kotornya.” 


Pemikiran Gutb tersebut sedikit banyak terpengaruh oleh sosial 
politik Mesir waktu itu yang sistem pemerintahannya dikoyak oleh sistem 
kekuasaan Barat.” Banyak penguasa yang mencari kedudukan disebabkan 
rakusnya terhadap harta dan hanya ingin mencukupi kepentingannya saja. 
Maka Gutb menegaskan bahwa agama dan politik merupakan kesatuan 
yang tak terpisahkan, keduanya akan saling menjauhkan manusia dari ego 
dan kepentingan duniawi.” 


Bendahara kerajaan merupakan sebuah kedudukan dan jabatan 
yang sangat tinggi. Bahkan menurut Hamka (w. 1402 H/ 1981 M), pangkat 
bendahara adalah pangkat yang paling tinggi, melebihi perdana menteri. 
Fenomena ini terjadi di dalam jajaran susunan kerajaan-kerajaan Melayu 
di zaman purba. Hamka berkata demikian sebab identitas dan pengaruh 
kerajaan serta penguasaan kekayaan negara berada di tangan bendahara. 
Maka Hamka menggunakan terma bendahara untuk menjadi simbol 
pangkat Yusuf sebagai al-'Aziz al-Misr yang diserahkan raja kepada Yusuf. 


Ahmad Mustafa al-Maragi (w. 1371 H/1952 M) mengatakan bahwa Yusuf 
tidak hanya mengatur urusan logistik saja, tapi juga mengatur administrasi, 
finansial, pengembangan pembangunan, dan penegakkan keadilan. Al- 
Maragi berpendapat bahwa Yusuf membuat justifikasi atas dirinya dengan 
berkata 3 era Glagar Raja percaya untuk menyerahkan tugas itu 
padanya, tugas untuk mengatur urusan yang sangat penting.? Pendapat 
al-Maragi tersebut berangkat dari fenomena banyak kerajaan di Timur yang 
musnah pada abad-abad terakhir akibat kurangnya pengetahuan tentang 
sistem finansial, pengaturan kekayaan, dan pemeliharaannya di dalam 
negara dan umat. 


26 Sayyid Outb, Tafsir Fii Zhilalil Guran terj. As'ad Yasin, dkk. (Jakarta: Gema Insani Press, 2003), 6: 
368. 

27 Charles Tripp, “Sayyid Gutb: Visi Politik” dalam Para Perintis Zaman Baru Islam terj. Ilyas Hasan 
(Bandung: Mizan, 1996), 165. 

28 Sayyid Outb, Keadilan Sosial dalam Islam, terj. Afif Mohammad (Bandung: Pustaka, 1994), 165. 

29 Hamka, Tafsir al-Azhar (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1983), 1. 

30 Ahmad Mustafa al-Maragi, Tafsir al-Maragi (Kairo: Matba'ah Mustafa al-Babi al-Halabi, 1974), 13: 6. 
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Kesimpulan yang bisa diambil dari argumen di atas bahwa ketiga era 
itu merepresentasikan berbagai pendapat tentang kebolehan meminta 
jabatan menurut konteks sosial budaya masing-masing mufasir. Poin-poin 
yang tersebut di setiap era tersebut merupakan perbedaan yang cukup 
signifikan dalam penafsiran OS. Yusuf: 55. Selebihnya terdapat persamaan 
pendapat. Misalnya, boleh meminta jabatan asal ia kredibel dan dirasa 
harus mengembannya karena ditakutkan akan membahayakan maslahat 
umat, bolehnya memerintah di bawah pemerintahan kafir, dan bolehnya 
memuji diri sendiri dengan dasar untuk memberitahukan masyarakat 
agar memahami siapa yang kelak memimpinnya. Pada bab berikutnya 
akan dijelaskan bagaimana makna kontekstual dan relevansi OS. Yusuf: 55 
terhadap sistem pemilihan umum modern dalam konteks ini menggunakan 
sistem demokrasi Indonesia. 


Metodologi Pembacaan Ayat Kisah 


Al-Ouran bukanlah kitab sejarah maupun buku cerita. Begitulah yang 
disampaikan 'Abid al-Jabiri dalam salah satu bukunya. Namun, di dalamnya 
banyak mengandung banyak kisah dan sejarah orang-orang terdahulu 
dengan tujuan menjadi pedoman pembelajaran bagi para pembacanya. 
Itulah mengapa ayat-ayat kisah dalam al-Gur'an lebih banyak daripada 
ayat-ayat tentang hukum dengan perhitungan ayat kisah ada sekitar 1600 
ayat, sementara ayat hukum hanya 330 ayat.” 

Redaksi ayat kisah yang tidak sedikit itu tentunya mengandung maksud 
dan tujuan. Al-Basyuni dalam kitabnya Gasas al-Gur an menjabarkan tujuan 
kisah al-Guran dan merumuskan dua belas tujuan: pertama, sebagai ibrah 
dan pembelajaran, kedua, sebagai pemantapan atas hati Nabi dan orang 
beriman, ketiga, pedoman orang beriman dalam menjalani kehidupan, 
keempat, sebagai peringatan bagi kaum kafir, kelima, sebagai hiburan 
bagi jiwa-jiwa kaum beriman, keenam, sebagai perumpaaan atas sesuatu 
bagi orang beriman, ketujuh, pembelajaran tentang wali-wali Allah yang 
tetap berada pada lindungan-Nya, kedelapan, menjadi wasilah bagi orang 


31  A. Hanafi, Segi-Segi Kesusasteraan pada Kisah-Kisah al-Guran (Jakarta: Pustaka al-Husna, 1983), 
22. 
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beriman di setiap zaman, atas saudara-saudara seiman mereka di masa lalu, 
kesembilan, menjelaskan kebenaran atas kebatilan, kesepuluh, menjelaskan 
metode-metode dakwah para ulama terdahulu, kesebelas, menjelaskan ushul 
syariat-syariat umat terdahulu, keduabelas, menunjukkan kebenaran Nabi 
Muhammad.? 


Salah satu tujuan al-Basyuni yaitu menjelaskan ushul syariat-syariat 
orang terdahulu menjadi diskursus utama dalam kajian ini. Hal itu 
dikarenakan ayat yang dikaji dalam penelitian ini adalah ayat kisah yang 
direkonstruksi menjadi ayat ethico-legal. Rekonstruksi ayat kisah menjadi 
legal-verses juga kemungkinan terjadi dengan pembacaan yang lebih detail 
dan mendalam. Pertanyaan bisa muncul ketika proses pembacaan ayat kisah 
menuju ayat ethico-legal atau legal verses tidak diiringi dengan metodologi 
sistematis. Seperti hadirnya dua konteks yang menyelisihi teori dasar 
hermeneutika al-Ouran yang bergantung pada satu konteks yaitu konteks 
Nabi Muhammad. 


Penulis membagi ayat kisah ke dalam dua kategori: pertama, ayat 
yang mengandung nilai dan tujuan dan bisa langsung dipraktikkan oleh 
pembaca atau umat Islam secara trans-historis: kedua, nilai yang terkandung 
dalam ayat akan tetapi tidak bisa langsung dipraktikkan oleh umat Islam 
dikarenakan menjadi perdebatan dan diskursus para ahli figih atau mufasir 
tentang kandungan nilai yang ada dalam ayat kisah tersebut. Sehingga 
perlu kajian lebih lanjut supaya nilai yang terkandung bisa relevan dan 
bisa diterapkan oleh umat Islam. Kategori kedua ini yang menjadi fokus 
kajian pembacaan ayat-ayat kisah. 


Berbagai pertimbangan harus dilakukan untuk melakukan pembacaan 
terhadap ayat-ayat kisah. Pertimbangan ini bertujuan untuk menciptakan 
alur sistematis rekonstruksi ayat kisah yang memiliki konteksnya sendiri 
menjadi ayat hukum etis bahkan ayat hukum yang mampu menjadi 
pedoman manusia dalam menjalani hidup. Ada tiga pertimbangan yang 
diambil untuk merealisasikan tawaran ini. Pertimbangan ini mencakup dari 
segi kaidah ushul figih, mafi al-Guran, dan ma haula al-Guran. 


32 Hamid Ahmad al-Tahir al-Basyuni, Oasas al-Gur'an (Kairo: Dar al-Hadis, 2005), 6-7. 
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Pertimbangan pertama adalah penggunaan kaidah ushul figh, syar'u 
man gablana. Syar'u man gablana adalah syariat yang diturunkan kepada 
umat-umat terdahulu sebelum masa Nabi Muhammad. Jumhur Ulama 
Hanafiyyah, sebagian Ulama Malikiyyah, dan sebagian Ulama Syafi'iyah 
bersepakat bahwa hukum yang terkandung dalam ayat-ayat yang dinisbatkan 
pada tokoh-tokoh terdahulu juga merupakan syariat untuk kita dan kita 
berkewajiban mengikuti dan melaksanakan disebabkan hukum tersebut 
telah dikisahkan kepada kita dan tidak ada syariat yang menghapuskannya.2 


Kaidah ini memang bukan termasuk kaidah-kaidah awal dalam 
hierarki istinbat pengambilan hukum Islam, namun hal itu tidak berarti 
kekuatan hukum yang dihasilkan dipertanyakan kehujjahannya. Terbukti 
banyak riwayat-riwayat dinisbatkan kepada para sahabat dan tabi'in yang 
mengindikasikan mereka membutuhkan syariat umat terdahulu sebagai 
dalil pengambilan hukum.3 Artinya, selama tidak ada dalil yang melarang 
dan me-naskh ayat-ayat ini maka hukumnya tetap berjalan hingga kepada 
umat-umat setelahnya. 


Sampai di sini bisa diambil kesimpulan bahwa kaidah syar'u man 
gablana merupakan salah satu sarana istinbat hukum Islam yang berarti 
ayat-ayat kisah mampu secara legitimate menjadi dasar dalil-dalil hukum 
Islam. Selain itu, kaidah ini berfungsi sebagai legitimasi pengambilan nilai- 
nilai moral yang terdapat pada ayat-ayat kisah sebagai upaya penggalian 
hierarki nilai atau nilai ideal moral yang nantinya akan dikontekstualisasikan 
dan direlevansikan di era kekinian. 


Pertimbangan kedua adalah bahwa ayat kisah memiliki porsi yang lebih 
banyak dari pada ayat hukum. Di sisi lain, ayat hukum dan ayat kisah memiliki 
tujuan pokok yang sama yaitu menjadi pedoman manusia hidup di dunia. 
Menurut al-Gattan, al-Guran menyampaikan ayat kisah dengan metode 
seakan-akan pembaca adalah pelaku utama dalam kisah tersebut.35 Maka 
al-Our'an seolah menaruh perhatian besar terhadap nilai yang terkandung 


33  “Abdal-Wahhab Khallaf, Ilm Usul al-Figh (Kairo: Maktabah al-Da'wah al-Islamiyyah Syabab al-Azhar: 
1968), 93. ' 

34 As'ad 'Abdal-Gani al-Sayyid al-Kafrawiyy, al-Istidlal inda Usuliyyin (Kairo: Dar al-Salam, 2009), 525. 

35  Mann# al-Oattan, Mabahis fi Ulum a-Our'an (ttp.: Mansyarah al-'Asr al-Hadis, 1973), 306. 
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sehingga benar-benar bisa menjadi pedoman bagi pembacanya. Kedua 
elemen ini sangat penting sebagai modal dasar urgensi ayat kisah dalam 
al-Our'an sebagai kitab hukum dan etika manusia. 


Berbagai kajian yang berusaha memunculkan magza ayat, contohnya 
hermeneutika dan pendekatan kontekstual, memiliki satu langkah wajib 
dalam memahami ayat yaitu melihat kepada konteks Nabi Muhammad. 
Langkah ini merupakan langkah pertama dalam gerakan ganda milik 
Fazlur Rahman dalam teori hermeneutikanya.? Maka pertimbangan ketiga 
adalah adanya dua konteks yang muncul ketika dihadapkan pada proses 
penggalian nilai ayat kisah. Pada hakikatnya, nilai yang terkandung dalam 
ayat kisah merupakan bentuk legitimasi dari kisah itu sendiri, misalnya 
adalah kebolehan memuji diri sendiri merupakan cara Yusuf melegitimasi 
dirinya sendiri agar mendapat kepercayaan dari Raja. Perlu disadari bahwa 
konteks sosial, politik, budaya, dan ekonomi akan berbeda antara konteks 
kisah dengan konteks Nabi, oleh karena itu yang kemudian bisa diusahakan 
di sini adalah penggalian nilai moral yang tentu relevan dengan konteks Nabi 
pada masa pewahyuan. Nilai moral itu nantinya yang akan melegitimasi nilai 
yang muncul dari ayat kisah. Mencari konteks Muhammad ketika ayat kisah 
turun seringkali problematis. Hal ini dikarenakan karakteristik ayat kisah 
yang mempunyai makna tersirat dan seakan-akan tidak langsung menjawab 
suatu permasalahan yang sedang terjadi seperti halnya ayat-ayat hukum. 
Maka teori Makkah-Madanjyah yang terangkum dalam Ulumul Our'an bisa 
menjadi metode untuk menggali konteks Muhammad. Salah satu orang yang 
mengembangkan teori Makki-Madani adalah Abid al-Jabiri. 


Ketiga pertimbangan tersebut membuka ruang analisis ayat kisah 
yang dibaca sebagai ayat legal verses dan ethico-legal. Penulis kemudian 
merumuskan langkah-langkah metodologis yaitu sebagai berikut: pertama, 
menentukan kategori ayat apakah itu ayat kisah yang bisa langsung 
dipahami atau membutuhkan kajian lebih lanjut, kedua, menentukan 
teori dan pendekatan yang digunakan dalam menggali nilai moral ayat, 
atau bisa melalui analisis independen dengan menggunakan langkah 
selanjutnya, ketiga, melakukan kompromi antar dua konteks dengan asumsi 


36  Fazlur Rahman, Islam and Modernity (Chicago: The University of Chicago Press, 1982), 7. 


230 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


adanya sinkronisasi dan relevansi antara kondisi Nabi dan ayat kisah ketika 
diwahyukan. Sebagian besar ayat kisah juga merupakan sebuah pelajaran 
bagi pengikut Muhammad pada waktu itu. Pelajaran dan nilai yang muncul 
dari ayat kisah dapat diidentifikasi dengan cara mengeksplorasi dampaknya 
kepada generasi pertama umat Islam.? Dalam kasus tulisan ini, kompromi 
konteks dalam pembacaan 0.5. Yusuf: 55 dimulai dengan penggalian nilai 
moral ayat yang bisa didapatkan melalui analisis linguistik dan analisis 
penafsiran-penafsiran ayat. Nilai yang muncul nantinya dijadikan pedoman 
bukan untuk memaksakan gagasan ayat dengan konteks penerima pertama, 
namun sebagai jembatan antara kedua konteks. 


Setelah melewati langkah-langkah tersebut, maka nilai ayat tersebut 
bisa diidentifikasi hukumnya dengan melihat bagaimana kombinasi antara 
konteks ayat dengan konteks Nabi Muhammad. Hukum dan nilai ideal moral 
yang keluar kemudian bisa dikontekstualisasikan dan direlevansikan dengan 
konteks di masa ayat ditafsirkan. Kajian kontekstualisasi dan relevansi 
ini mengacu pada tujuan utama ayat-ayat kisah yang diciptakan untuk 
sebagai pelajaran dan pedoman bagi umat manusia. Diskursus metodologis 
pembacaan ayat kisah ini yang akan menjadi modal pencarian hierarki nilai 
dibarengi dengan teori pendekatan kontekstual Abdullah Saeed dan teori 
Makki-Madani “Abid al-Jabiri. 


Makna Kontekstual Meminta Jabatan dan Relevansinya dengan Pemilu 
di Indonesia 


Sebagaimana al-Ouran dan Nabi mengatur umatnya dalam berpolitik, 
terutama dalam konteks meminta jabatan, Indonesia juga mengaturnya 
dalam Undang-Undang Dasar Republik Indonesia Tahun 1945 dalam pasal 
6A untuk pemilihan presiden, kemudian pasal 22E untuk pemilihan anggota 
legislatif, dan pasal 18 untuk pemilihan kepala daerah secara demokratis. 
Secara umum, proses seseorang untuk mendapatkan kekuasaan memiliki 
kesamaan baik itu presiden, DPR dan DPRD, dan kepala daerah. Ketiga 


37 Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip, dan Metode Penafsiran, terj. Lien Iffah Naf'atu Fina dan Ari 
Henri (Yogyakarta: Lembaga Ladang Kata, 2015), 187. 
38 Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip, dan Metode Penafsiran, 189. 
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calon tersebut dipromosikan oleh partai tertentu, kecuali dalam sistem 
pemilihan kepala daerah yang diizinkan untuk melahirkan calon dari jalur 
independen atau non-partai. 


Dalam konteks Indonesia, pemilihan umum dibagi menjadi tiga wilayah 
berbeda, yakni pemilihan presiden dan wakil presiden??, Pemilihan anggota 
legislatif”, dan pemilihan kepala daerah dan wakil kepala daerah". Ketiganya 
merupakan fondasi utama dalam mewujudkan lingkungan masyarakat yang 
demokratis. 


Meminta jabatan merupakan sebuah gagasan Yusuf yang tercantum 
dalam petikan 0.S. Yusuf: 55. Narasi Kisah pada ayat ini menciptakan 
beragam ide yang berkembang dari zaman ke zaman. Dalam kisahnya, Yusuf 
secara tekstual meminta sebuah kedudukan kepada al-'Aziz, raja Mesir kala 
itu, sebagai seorang yang berkuasa dalam bidang logistik dan keuangan. 
Dalam konteks penerima wahyu pertama, ayat ini turun dalam rangkaian 
satu surat utuh ketika Nabi sedang mengalami tahun yang berat, di mana 
Nabi kehilangan istrinya, Khadijah, dan pamannya, Abu Talib, yang berarti 
kehilangan dua benteng utamanya dalam menyebarkan agama Islam. 

Rujukan kepada gagasan meminta jabatan timbul secara sambil lalu, 
dan tidak menjadi tema utama ayat-ayat surat Yusuf. Ayat tersebut menyoroti 
situasi buruk yang akan terjadi di Mesir dan tidak adanya orang yang bisa 
mengatasi situasi tersebut. Ayat ini tidak berfokus pada ketabahan dan 
kesabaran Yusuf, namun menyoroti aspek-aspek kajian lain. Aspek-aspek 
kajian ini bisa disimpulkan dengan melihat teks-teks paralel yang berkaitan 
dengan gagasan ayat. Al-Our'an sesekali keluar dari nilai utama cerita 
yaitu kesabaran, dan membahas nilai yang lain. Al-Gur'an bisa jadi sedang 
memberikan nasihat kepada Nabi Muhammad bahwa selain sabar, ikhtiar 
juga penting untuk dilakukan. Pada akhirnya penyebutan yang sambil lalu 
ini menjadi diskursus penting para mufasir mengenai urgensi politik dalam 
Islam yang dimulai dari konsep meminta jabatan OS. Yusuf: 55. 


39 Diatur dalam Undang-Undang No. 23 Tahun 2003. 
40 Diatur dalam Undang-Undang No. 3 Tahun 1999. 
41 Diatur dalam Undang-Undang No. 8 Tahun 2015. 
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Rumus utama gagasan Abdullah Saeed adalah sinergi dan relevansi 
antara konteks makro 1 yaitu sosio-historis Nabi Muhammad dan konteks 
makro 2 yaitu hari ini, dalam rangka “menerjemahkan” makna al-Guran 
dari konteks Nabi menuju konteks modern tanpa melewati konteks periode- 
periode lain. Namun, perlu dicatat bahwa terdapat peran lain yang secara 
langsung berpengaruh dalam kegiatan “menerjemahkan” kedua konteks 
tersebut, yaitu konteks penghubung. Tanpa konteks penghubung, upaya 
menghubungkan konteks makro 1 dan makro 2 tidak akan berhasil. Karena 
peran intermediasi konteks penghubung akan menunjukkan bagaimana 
generasi-generasi Muslim secara berkesinambungan mengaplikasikan 
teks al-Gur'an dan normanya ke dalam kehidupan mereka.” Di sisi lain, 
konteks ayat kisah dan ayat ethico-legal sangat berbeda. Maka sejalan 
dengan tulisan Saeed, setiap jenis teks mempunyai gaya interpretasi uniknya 
masing-masing. Hal ini sesuai dengan gaya analisis Saeed yang berbeda-beda 
tergantung pada objek kajian yang dikaji dalam bukunya Al-Guran Abad 
21: Tafsir Kontekstual. Hal ini akan berpengaruh kepada bagaimana bentuk 
interpretasi yang muncul dalam konteks penghubung. Maka sebagai bentuk 
kompromi atas adanya dua konteks, selain menggunakan konteks Nabi 
Muhammad, penulis juga memasukkan konteks Yusuf sebagai pertimbangan 
pencarian hierarki nilai. 


Mufasir periode klasik belum meributkan soal kebolehan meminta 
jabatan dikarenakan situasi sosial politik yang masih belum terlalu kompleks. 
Hal ini disebabkan era Khulafa' al-Rasyidin yang mengusung musyawarah 
ditambah kawasan Islam yang masih bisa dijangkau sehingga memudahkan 
birokrasi politik, dilanjutkan era Dinasti Umayyah yang berbentuk monarki 
absolut. Nampaknya, proses pemindahan kekuasaan yang masih sepihak 
tidak memunculkan kegelisahan serius mengenai urgensi meminta jabatan. 
Mufasir era klasik mempercayakan seutuhnya maslahat dan keselamatan 
rakyat pada khalifah-khalifah yang menjabat. 

Ketika Dinasti Abbasiyah berdiri, muncul berbagai tafsir baru yang 
menginisiasi pemikiran tafsir pertengahan. Dimulai al-Tabari, mufasir yang 
berpengaruh pada masa itu, dan al-Maturidi. Keduanya mengembangkan ide 


42 Abdullah Saeed, Al-Guran Abad 21,15. 
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tentang pentingnya sebuah kekuasaan untuk sebagai media memperbaiki 
umat. Meskipun di era ini para mufasir belum berbicara mengenai situasi 
sosial politik setempat. Al-Samargandi mengamini argumen tersebut 
dengan alasan kondisi Mesir waktu itu menuntut Yusuf untuk melakukan 
sesuatu, dan hanya Yusuf lah yang mampu memberikan solusi. Era tafsir 
pertengahan juga berkontribusi memunculkan ide baru mengenai 9.5. 
Yusuf: 55. Sebagaimana yang dikatakan oleh al-Zamakhsyari dan Fakhr al- 
Din al-Razi tentang menjabat di bawah pemerintahan orang kafir. Diskursus 
tersebut dinilai relevan seiring dengan wilayah kekuasaan Islam yang makin 
meluas di era Dinasti Abbasiyah. 


Diskursus lain yang berkembang adalah bolehnya memuliakan diri 
sendiri atau dalam bahasa modern mengkampanyekan diri sendiri dengan 
menceritakan kebaikan yang ada pada dirinya. Kajian ini dibahas oleh 
al-Ourtubi dalam tafsirnya yang mengutip pendapat Imam al-Maturidi.# 
Bahkan al-Razi dan al-Ourtubi sempat mengkaitkan dengan hadis Nabi 
tentang larangan meminta jabatan. Artinya, kedua mufasir ini sangat 
menaruh perhatian terhadap term ini. Perhatian yang tidak ditemukan 
dalam kajian tafsir-tafsir klasik. Perbedaan yang cukup signifikan terjadi 
ketika pemahaman kontemporer muncul, yaitu ketika para mufasir berusaha 
mengkaitkan gagasan O.S. Yusuf: 55 dengan kondisi sosial politik mereka. 
Misalnya saja Sayyid Gutb dan Mustafa al-Maragi. Diskursus itu dinilai sangat 
mendalam mengingat bahwa ayat tersebut sudah dilegitimasi menjadi dalih 
untuk memperbaiki masyarakat dan kebolehan meminta jabatan. 


Gagasan-gagasan tafsir tersebut menggiring ke dalam sebuah dikotomi, 
yaitu tafsir pra modern dan tafsir modern. Tafsir pra modern dengan 
konsentrasinya terhadap tekstual dan diskursus ide-ide ayat, dan tafsir 
modern dengan titik beratnya terhadap situasi sosial politik yang terjadi 
di mana mufasir hidup. Tentu kedua golongan ini memiliki legitimasi yang 
berbeda. Perbedaan konsentrasi tersebut tidak serta merta menciptakan 
perbedaan implikasi. Pada kenyataannya, keduanya memiliki orientasi yang 


43 Syaikh Imam al-@urthubi, Tafsir al-Gurthubi, terj. Muhyiddin Masridha (Jakarta: Pustaka Azzam, 
2003), 9: 494. 
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sama, yaitu upaya mewujudkan maslahat dan kebaikan umat lewat gagasan- 
gagasan yang disampaikan oleh O.S. Yusuf: 55. 


Dalam sistem demokrasi, kekuasaan dicapai dengan langkah-langkah 
konkrit yang terangkum dalam Undang-Undang Republik Indonesia. 
Secara spesisik yaitu UU tentang pemilihan umum sebagaimana yang telah 
dijelaskan di atas. Demokrasi memberikan kekuasaan yang penuh kepada 
rakyat untuk ikut berpartisipasi dalam kegiatan politik berupa pemilihan 
pemimpin di setiap tingkatan. Para pemimpin yang terpilih dan mendapat 
legitimasi dari rakyat mempunyai kewajiban untuk menjaga dan melindungi 
hak-hak masyarakat yang dipimpinnya. Oleh sebab itu, tidak berlebihan 
rasanya apabila dikaitkan dengan konsep magasid al-syart'ah yaitu menjaga 
hak-hak manusia, yaitu agama, kelangsungan hidup, garis keturunan, harta 
benda, dan intelektual.“ 


Berkaitan dengan ayat yang dikaji, tentu terdapat tujuan dan hikmah di 
balik konsep-konsepnya. Dalam penafsiran Al-Ouran kontekstual, berkaitan 
dengan ayat ini terkandung nilai instruksional, yaitu nilai yang merujuk 
kepada sejumlah arahan atau instruksi yang bersifat spesifik dalam Al-Our'an. 
Teks model ini menggunakan beragam instrumen kebahasaan, misalnya 
kalimat perintah atau larangan, perumpamaan, cerita, atau pernyataan 
sederhana tentang perbuatan baik. Nilai instruksional berfungsi sebagai 
arahan dan nasihat agar mampu menghasilkan produk tafsir yang tidak 
bertentangan dengan nilai-nilai al-Gur'an. 


Apabila menilik sejarah pemilihan umum yang terjadi di Indonesia, 
ditemukan beberapa agenda pergantian sistem yang sekilas cukup mengusik 
ketenangan rakyat. Hal itu dikarenakan konteks yang berubah sehingga 
perlu adanya birokrasi baru mengenai sistem pemilu yang ada. Spirit seperti 
ini tentu sejalan dengan dua pembagian tafsir berdasar konsentrasi yang 
dijelaskan di atas. 


Beragam pendapat yang muncul dari para mufasir tentang diskursus baru 
selain meminta jabatan nampaknya muncul di dalam sistem demokrasi. Di 


44 Ahmad al-Mursi Husain Jauhar, Magashid Syariah, 22. 
45 Abdullah Saeed, Al-Guran Abad 21, 16. 
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mana sangat potensial orang muslim berada di bawah kekuasaan orang non- 
muslim. Hal itu bisa terjadi bergantung pada seberapa besar elektabilitas dan 
pengaruhnya di mata masyarakat. Gagasan memuliakan diri pun terealisasi 
seiring dengan Undang-Undang Kampanye No. 7 Tahun 2017 yang esensinya 
tidak lain adalah mengagung-agungkan golongannya guna mendapatkan 
citra positif di masyarakat. Hukum di Indonesia mengesahkan kegiatan 
tersebut dengan harapan rakyat mempunyai wawasan tentang siapa yang 
hendak memimpinnya. 


Tafsir-tafsir yang dikaji dalam tulisan ini semuanya berargumentasi 
tentang OS. Yusuf: 55 tanpa melihat konteks realitas Nabi. Bahkan seperti 
Outb dan al-Maragi mengaitkan dengan konteks sosial politik yang terjadi 
di kehidupan mereka. Hal ini memicu pertanyaan, seberapa signifikan peran 
konteks Nabi dalam kontekstualisasi ayat kisah. Yang paling mendekati 
konteks Nabi adalah ketika Ibn “Atiyah mengaitkan dengan kondisi Abu 
Bakr ketika pemilihan khalifah pasca wafatnya Nabi yang lebih kredibel dari 
semua calon yang diajukan." Artinya, ayat ini bukanlah gagasan pokok yang 
terangkum dalam satu surat Yusuf, melainkan hanya petikan episode dari 
keseluruhan kisah Yusuf. Seperti yang dijelaskan sebelumnya bahwa konteks 
penghubung mempunyai peran signifikan dalam proses kontekstualisasi 
makna. Oleh karena penafsiran yang muncul dari konteks penghubung tak 
satupun bersentuhan dengan riwayat konteks Nabi, perlu penggalian lebih 
dalam yakni berupa pengkompromian kedua konteks sehingga muncul 
gagasan intisari yang nanti akan berwujud hierarki nilai. 


Apabila merujuk pada konteks penerima wahyu pertama, maka akan 
terlihat perbedaan konteks dengan ayat. Situasi Nabi saat itu tidak ada 
hubungannya dengan pemerintahan seperti halnya yang dinarasikan 
dalam OS. Yusuf: 55. Akan tetapi jika dikaji dari perspektif penerima wahyu 
pertama, Allah, melalui ayat ini, seakan menyuruh Nabi untuk memperkuat 
otoritasnya, mencari kuasa, dan memperbanyak massa terlebih dahulu 
sebelum berhadapan dengan orang kafir Makkah. Dapat ditarik sebuah 
interpretasi bahwa nilai ini adalah sebuah petunjuk atau isyarat yang 
dimaksud dari ayat-ayat kisah yang datang dari Allah bahwa apabila hendak 


46  Al-Gadi Abu Muhammad ibn “Atiyah al-Andalusi, al--Muharrir wa al-Wajiz, 3: 255-256. 
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memperbaiki situasi penduduk Makkah saat itu, dalam konteks ini adalah 
kerusakan akidah dan moral, maka Nabi haruslah berkuasa terlebih dahulu. 
Oleh karena itu, hijrah ke Madinah merupakan salah satu upaya untuk 
memperoleh elektabilitas itu. Hingga kemudian terjadilah fathu Makkah 
dalam rangka membebaskan kota Makkah dari kesyirikan dan melanjutkan 
dakwah Islam dengan kekuatan politik yang lebih stabil. Titik poinnya 
adalah hubungan antara kaum kafir Makkah dan umat Islam menjadi 
baik dan tidak lagi mencela bahkan menyakiti umat Islam seperti dahulu 
ketika elektabilitas Nabi masih rendah. Tentu secara tersirat bukan dalam 
konteks meminta jabatan, namun kekuasaan bisa digunakan sebagai upaya 
menjaga kedamaian dan kebaikan umat. Di sisi lain, "Umar ibn Khattab juga 
menjadikan ayat ini sebagai dasar dalil meminta jabatan. Ketika itu, Umar 
menyuruh Abu Hurairah untuk menduduki sebuah kursi jabatan, namun 
Abu Hurairah menolak. Kemudian Umar berkata, “bahkan Yusuf yang lebih 
baik darimu pernah meminta jabatan.” 


Pemaparan di atas menggiring kepada dua kesimpulan: pertama, 
mufasir lebih mempertimbangkan konteks Yusuf alih-alih Nabi karena 
meminta jabatan merupakan konsep utama dalam episode Yusuf tersebut, 
kedua, perhatian terhadap konteks sangat diperlukan karena suatu riwayat 
Nabi melarang dalam hadisnya meminta jabatan kepada Abu Samurah 
dan banyak riwayat yang menyerupainya. Namun, sahabat terbaik Nabi 
pernah menjadikan OS. Yusuf: 55 sebagai dasar kebolehan meminta sebuah 
kedudukan. keputusan “Umar tersebut menginisiasi pendapat-pendapat 
tafsir kontemporer yang menjadikan OS. Yusuf: 55 sebagai dalil kebolehan 
meminta jabatan. Seperti Wahbah Zuhaili dalam Tafsir al-Wasith"' dan 
Ouraisy Shihab dalam Tafsir al-Misbah. 


Kaitan ayat yang diteliti yaitu OS. Yusuf: 55 dengan sistem pemilu 
di Indonesia, jika dilihat dari keterkaitan antar ayat maka ada beberapa 
tujuan yang terkandung dalam rangkaian ayat tersebut. Yaitu, bahwa ayat 
tersebut bertujuan untuk menstabilkan kondisi masyarakat dari situasi 


47 Abi al-Abbas ibn al-Mahdi ibn “Ujaibah al-Hasani, al-Bahr a-Madid fi Tafsir a- gur'an (Beirut: Dar 
al-Kutub al-Tlmiyyah, 2005), 3: 287. 
48  Wahbah Az-Zuhaili, Tafsir al-Wasith, 2: 163. 
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buruk yang menimpa. Dalam hal ini, ketika seseorang mempunyai kesadaran 
untuk memperbaiki situasi pelik lewat proses kekuasaan, maka ia harus 
memintanya kepada yang mempunyai otoritas sebagaimana bunyi teks. 
Akan tetapi hal ini akan berbeda karena perbedaan sistem pemerintahan 
antara kerajaan dan demokrasi di mana keduanya memiliki orientasi 
kekuasaan yang sangat berbeda. 


Apabila mengikuti pola penafsiran tentang Yusuf di kedua era tafsir, 
konteks yang diambil adalah konteks sosio-politik era Yusuf. Maka kombinasi 
antara dua konteks bisa terjadi, yaitu konteks Yusuf dan konteks penerima 
wahyu pertama kemudian memerasnya menjadi satu kesimpulan konteks, 
yaitu situasi dan kondisi yang kacau. Kacau karena Mesir hendak ditimpa 
paceklik, dan kacau karena umat Muhammad hidup di tengah kekejaman 
kaum kafir Makkah. Gagasan yang diambil adalah kekuasaan atau kedudukan 
yang nantinya akan dipergunakan untuk memperbaiki kekacauan itu. Yusuf 
dengan meminta kedudukan dengan Raja yang memiliki otoritas kekuasaan, 
dan Muhammad yang hijrah ke Madinah guna memantapkan posisinya 
sebagai Rasul dan menguatkan Islam melalui legitimasi penduduk Madinah. 


Apabila mengkaji dari segi pemerintahan, nampaknya konteks Yusuf 
lebih mempunyai porsi lebih dalam hal ini. Hal ini didasari oleh perbedaan 
kondisi dan konteks antara Yusuf dan Muhammad. Argumen ini tidak serta 
merta mendiskreditkan konteks Nabi, akan tetapi sebagai salah satu upaya 
untuk mengaplikasikan gagasan Saeed bahwa setiap jenis teks atau ayat 
mempunyai keunikan penafsiran yang berbeda-beda, begitu juga teks 
historis berupa ayat-ayat kisah.“ Sistem kerajaan menjadikan raja sebagai 
otoritas paling tinggi kekuasaan. Maka guna meminta sebuah posisi, 
haruslah mendapatkan citra dahulu dari raja karena raja mempunyai hak 
dan kebijakan absolut dalam berkuasa.” Berbeda dengan demokrasi di mana 
kedaulatan tertinggi dalam sistem pemerintahan dipegang oleh rakyat.' 
Dalam konteks saat ini, sangat tidak relevan apabila menggunakan birokrasi 
kerajaan ke dalam sistem demokrasi. Oleh sebab itu, sesuai kesepakatan 


49 Abdullah Saeed, Al-Guran Abad 21,169. 
50  C.S.T. Kansil dan Christine S.T. Kansil, Sistem Pemerintahan Indonesia (Jakarta: Bumi Aksara, 2008), 1. 
51  Haidar Nashir, Pragmatisme Politik Kaum Elite (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1999), 37. 
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pemerintah Indonesia, dirumuskanlah aturan-aturan yang berkaitan dengan 
kursi kekuasaan. Sesuatu dengan sistem yang berlaku. 


Apabila semua ide yang berkembang di era tafsir pra modern 
digabungkan, tentu akan lebih relevan dengan era sekarang. Semakin 
meriahnya sistem-sistem pemerintahan yang berkembang di banyak negara 
semakin memperkaya kajian ini. Di sisi lain, semakin menyebarnya umat 
Islam ke banyak negara juga berpotensi menimbulkan keterlibatan umat 
Islam di negara non-Islam yang begitu masif. Apalagi, sistem modern yang 
banyak dianut adalah sistem demokrasi yang menganut asas pluralitas, 
termasuk asas kebebasan berpartisipasi tanpa ada unsur diskriminasi, 
khususnya agama.? Ditambah, semakin bertambahnya umat manusia dan 
penduduk di masing-masing negara, maka perlu adanya promosi diri atau 
kampanye guna mensukseskan sistem demokrasi. 


Dari uraian di atas dapat disimpulkan bahwa ayat ini dapat dipahami 
dalam konteks modern yaitu menjaga keamanan dan kestabilan sebuah 
negeri, tentu dengan bentuk yang berbeda sesuai dengan kebutuhan 
konteks baru. Hal ini dengan penetapan demokrasi sebagai sistem Negara 
Republik Indonesia dan pembuatan beragam Undang-Undang Pemilu yang 
berorientasi pada kesejahteraan rakyat. Dalam hal ini, ketentuan untuk 
sampai pada tahap duduk di kursi jabatan berbeda dengan konteks di mana 
ayat ini berbicara. Yang paling penting, semua kebijakan dan regulasi yang 
berlaku tidak melanggar hak asasi manusia dan fokus kepada kebaikan 
umat. 


Berdasarkan kajian linguistik dari ayat yang dikaji, Yusuf meminta 
jabatan sebagai seorang menteri, bukan pemimpin tertinggi. Namun, esensi 
nilai yang sebenarnya dilihat adalah pada agenda permintaan jabatannya, 
bukan pada objekjabatan yang dipilih. Apabila memang harus melihat objek 
jabatan, maka kontekstualisasi tetap berlaku. Di mana Yusuf merupakan 
satu-satunya penguasa di kementerian itu. Yusuf seorang diri memegang 
kendali otoritas undang-undang keuangan dan logistik di Mesir saat itu. 
Sama halnya dengan konteks Nabi yang memegang otoritas penyebar 


52  Gadug Kurniawan, “Kebebasan Sebagai Hakikat Demokrasi, Jurnal Inovatif, vol. VIII, no. 1 (Januari 
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ajaran Islam di Makkah. Maka nilainya adalah, otoritas seseorang sehingga 
ja mampu mendapat perhatian warga sehingga kebijakan-kebijakan bisa 
dilakukan. 


Menurut hemat penulis, melihat dari konteks penerima pertama dan 
tradisi-tradisi penafsiran, nilainya bukan hanya menjaga kestabilan dan 
keamanan masyarakat, namun juga memperbaiki situasi dan kondisi yang 
sedang kacau. Kedua nilai ini bisa dikompromikan menjadi satu gagasan 
menjaga kedamaian dan maslahat umat karena memperbaiki situasi yang 
buruk juga salah satu upaya untuk menjaga kedamaian masyarakat, seperti 
halnya Nabi Muhammad ketika fathu Makkah memperbaiki moral dalam 
rangka menjaga kedamaian dan kestabilan kota Makkah dari konflik antar 
umat dan keyakinan. 


Nilai ideal moral, atau dalam bahasa Saeed hierarki nilai yang muncul, 
dari ayat yang dikaji pada akhirnya adalah sebuah gagasan yang mampu 
diwujudkan secara trans-historis. Makna universal OS. Yusuf: 55 tentang 
meminta jabatan yaitu permintaan hak kekuasaan sebagai upaya menjaga 
keamanan dan kestabilan masyarakat. Karena situasi yang buruk bisa 
mengancam keamanan negara bahkan masyarakat itu sendiri kapan saja. 
Tujuan meminta jabatan ini adalah salah satunya untuk menjaga stabilitas 
suatu umat dan menjaga hak asasi manusia. Bentuk dan sistemnya bisa 
bermacam-macam tergantung apa yang berlaku dalam suatu komunitass 
yang dengan sistem itu kemaslahatan manusia bisa terwujud. 


Tulisan ini paling tidak menegaskan bahwa segala bentuk amandemen 
Undang-Undang pemilihan umum baik ditingkatan manapun adalah dalam 
rangka menegakkan demokrasi yang sebenar-benarnya. Kebebasan dan hak 
rakyat dalam menyatakan pendapat merupakan fondasi penting dalam 
mewujudkan pemerintahan yang adil dan sejahtera. Hierarki nilai yang 
muncul dari ayat yang dikaji mungkin bisa menjadi cerminan dan diskursus 
baru bagaimana al-Gur'an juga memberi perhatian terhadap dalilnya sendiri, 
yaitu manusia sebagai khalifah di muka bumi. 
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Kesimpulan 


Berdasarkan penelitian dan analisis terhadap 0.5. Yusuf: 55 tentang 
meminta jabatan dan relevansinya terhadap sistem demokrasi di Indonesia 
dengan pendekatan kontekstual Abdullah Saeed, terdapat beberapa 
kesimpulan. 


Kajian kontekstual dalam tulisan ini melibatkan ayat kisah, yaitu O.S. 
Yusuf: 55. Maka, terdapat dua situasi konteks. Konteks Yusuf dalam episode 
ketika Yusuf meminta jabatan dan konteks Nabi Muhammad ketika surat 
Yusuf turun. Maka muncul dua konsekuensi makna historis. Pertama 
makna historis Yusuf yaitu situasi Mesir yang hendak dilanda paceklik yang 
mengaharuskan adanya orang yang bisa menjaga kestabilan pangan dan 
ekonomi rakyat ketika paceklik terjadi. Dengan demikian, Yusuf secara 
sadar diri meminta sebuah jabatan kepada raja Mesir dengan asumsi hanya 
Yusuf satu-satunya yang mampu mengemban tugas tersebut. Dalam konteks 
Muhammad, sebagai penerima wahyu pertama, ayat ini turun ketika kafir 
Ouraisy mulai menyerang Nabi dan umatnya secara masif sehingga perlu 
untuk melakukan hijrah menghindari serangan-serangan tersebut dalam 
rangka memperkuat barisan. 


Kajian tafsir mengenai ayat ini berkembang seiring dengan 
perkembangan era. Dimulai dari era klasik di mana penafsiran masih 
berbicara seputar tekstual ayat yaitu cerita mengenai Nabi Yusuf di masa 
itu. Seperti Ibn Abbas dan Mugatil ibn Sulaiman. Kemudian masuk ke era 
tafsir pertengahan, para mufasir seperti al-Zamakhsyari, al-Razi, al-Gurtubi 
mulai berdiskurus mengenai urgensi kekuasaan dan jabatan sebagai media 
memperbaiki maslahat umat dan ide-ide baru yang terkandung dalam 0.5. 
Yusuf: 55. Seperti memerintah di bawah pemerintahan kafir dan kebolehan 
diri sendiri. Masuk ke era tafsir kontemporer, mufasir lebih dalam lagi dalam 
membahas gagasan ini, yaitu dengan mengkaitkan dengan konteks sosial 
politik di mana mufasir hidup. Sayyid Outb dan al-Maraghi secara tersurat 
menuliskan dalam kitab-kitab tafsirnya bahwa kekuasaan berpengaruh 
terhadap nasib rakyat. 


Meminta jabatan dalam O.S. Yusuf: 55 dalam hierarki nilai Abdullah 
Saeed termasuk dalam nilai instruksional. Oleh karena itu, ayat ini 
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tergantung konteks. Ayat tersebut bisa dipahami sebagai sebuah pesan 
tersirat kepada Nabi untuk mencari kekuasaan dan legitimasi agar Islam 
bisa kuat sehingga bisa memperbaiki situasi di Makkah yang masih rusak 
moral dan akhlaknya. Berkaitan dengan sistem pemilu di Indonesia yang 
berpayung di bawah demokrasi, terdapat berbagai bentuk pemilu yang 
dicoba sejak kemerdekaan indonesia mulai dari orde lama, orde baru, hingga 
reformasi yang tentu melihat konteks pemerintahan yang sedang berjalan. 
Bentuk-bentuk pemilu yang berubah akhirnya mencapai bentuk finalnya 
yang digunakan hingga sekarang, yaitu pemilihan langsung oleh rakyat 
yang demokratis. Hal ini supaya rakyat ikut terlibat dalam pembentukan 
pemerintahan negara sehingga resiko pelanggaran HAM dan intoleransi 
bisa diatasi. Situasi pelik ini terjadi di era orde baru di mana hak rakyat 
dibatasi sehingga menimbulkan gejala pemerintahan yang tidak demokratis 
dan cenderung otoriterian. Nilai ideal moral dari ayat ini adalah bahwa 
kekuasaan bisa digunakan sebagai upaya menjaga situasi masyarakat dan 
negeri agar tetap stabil dan terkendali. Maka, nilai ini bisa relevan dengan 
pemerintahan zaman modern apapun bentuknya dan sistem pemilu di 
Indonesia selama orientasinya adalah kebaikan maslahat umat. 
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Abstract 


Paper ini bertujuan untuk membandingkan penerapan semiotika 
signifikansi dan metode ma'na-cum-maghza dalam penafsiran Al- 
Guran dan mengaplikasikannya dalam penafsiran kisah Ratu Balgis. 
Paper ini merupakan hasil penelitian pustaka (library research) 
dengan menggunakan teknik pengambilan data secara kualitatif: 
Hasil penelitian ini adalah berikut ini. Pertama, penafsiran semiotika 
de Saussure dan ma'nad-cum-maghza merupakan pendekatan 
penafsiran Al-ur'an yang memiliki esensi sama. Perbedaan 
keduanya terletak pada prosedur dan prinsip-prinsip penafsirannya. 
Keduanya merupakan model pendekatan yang penting dan menarik 
dalam penafsiran kontemporer. Kedua, Penerapan Semiotika de 
Saussure dan ma'na-cum-maghza dalam penafsiran kisah Ratu 
Balgis menghasilkan makna yang lebih kompleks dan kontekstual. 
Meskipun kedua pendekatan tersebut secara konseptual memiliki 
prinsip dan prosedur penafsiran yang berbeda, namun melahirkan 
produk penafsiran senada. Hal ini sangat penting, karena kajian 
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penafsiran Al-Our'an diera kontemporer menuntut satu model tafsir 
yang melibatkan data sejarah, konteks sosio-kultural dan menangkap 
signifikansi ayat. Karena Al-Ouran turun untuk merespon kondisi 
sosial tertentu, maka turunnya ayat jelas pada ruang dan waktu yang 
dinamis. Disini, setiap ayat dari Al-9ur'an memiliki konteks sejarah, 
makna, dan signifikansi (maghza). 


Kata Kunci : Penafsiran, Semiotika, Signikansi, ma'na-cum-maghza. 


A. Pendahuluan 


eskipun nama Ratu Balgis tak pernah tersebut secara eksplisit 

dalam Al-9ur'an, namun sosoknya telah melegenda dan tak 

dapat dilepaskan dari konteks sejarah ketika membincang kisah 
Nabi Sulaiman As dalam Al-Gur'an (OS. An-Naml: 22-43). Dalam surat ini, 
setidaknya tergambar dua model kepemimpinan, yakni kepemimpinan Raja 
Sulaiman dan Ratu Balgis, namun paper ini akan fokus membahas tentang 
kepemimpinan perempuan, karena isu ini menarik perhatian sejak lebih 
dari dua dasawarsa terakhir,khususnya di beberapa negara Timur Tengah 
yang sampai saat ini masih memperjuangkan keterlibatan perempuan di 
ruang-ruang publik politik. 


Teks-teks mengenai kisah menjadi bagian tak terpisahkan dalam Al- 
Ouran. Ayat-ayat ini merujuk pada peristiwa dalam sejarah manusia dan 
dapat dilacak melalui sumber atau tradisi yang menyimpan data historis 
tersebut. Meskipun terdapat batasan linguistik dan persepsi yang mengitari 
kisah-kisah tersebut, namun ayat-ayat tetap memiliki dasar pijakan dalam 
dunia pengalaman manusia. Dalam literatur penafsiran, peristiwa historis 
sering ditafsirkan dengan menyandarkan pada data-data historis. Beberapa 
sumber dapat ditemukan dalam al-Guran sendiri, disandarkan pada 
riwayat nabi baik shahih ataupun tidak, selain itu dapat berupa dokumen 
sejarah, bukti artefak, arkeologis atau antropologis. Sumber lain yang dapat 
digunakan adalah Bibel khususnya terkait informasi terkait para nabi, 
masyarakat, peristiwa, cerita kaum-kaum yang terekam dalam Bibel. 


1 Lihat Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip dan Metode Penafsiran Kontekstualis atas al-Ouran, terj. 
Lien Iffah dan Ari Henri (Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2017), 186. 


248 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


Pendekatan yang digunakan dalam artikel ini adalah pendekatan 
komparatif antara semiotika Ferdinand de Saussure dan ma'na-cum- maghza 
yang dipopulerkan oleh Sahiron Syamsuddin. Semiotika adalah cabang ilmu 
yang mengkaji tentang tanda-tanda. Ilmu ini menganggap bahwa fenomena 
sosial dan kebudayaan merupakan sekumpulan tanda. Karena itu, semiotika 
dianggap sebagai ilmu yang mengkaji sistem-sistem, aturan atau konvensi 
yang memungkinkan suatu tanda memiliki makna. Secara garis besar, kajian 
semiotika dibedakan menjadi 2 (dua) ranah, semiotika signifikansi yang 
dipelopori oleh Ferdinad de Saussure (1857-1913) dan semiotika komunikasi 
yang digawangi oleh Charles Sanders Pierce (1839-1914). 


Sedangkan pendekatan ma'na-cum-maghza adalah pendekatan dimana 
seseorang berusaha menangkap makna historis/asal (ma'na) sebuah teks, 
yakni makna yang dipahami oleh pengarang dan atau audiens pertama, 
dan kemudian mengembangkan signifikansi teks tersebut (maghza) untuk 
Situasi kekinian (waktu dan atau tempat). Pendekatan ini menggabungkan 
antara obyektifitas teks dan subyektifitas penafsir, antara wawasan teks dan 
penafSsir, antara masa lalu dan masa kini, antara aspek transendental dan 
antroposentrisme. Sahiron menyebutnya dengan hermeneutika keseimbangan 
(balanced hermeneutics), karena mendasarkan pembacaan ayat pada makna 
sekaligus signifikansi (ma'na-cum-maghza): 

Ferdinand de Saussure mengklasifikasi tanda menjadi dua unsur. Pertama 
adalah penanda (signifier) yang terletak pada tingkatan ungkapan dan 
mempunyai wujud seperti huruf, kata, gambar, dan bunyi. Unsur lainnya 
adalah petanda (signified) yang terletak pada level isi atau gagasan yang 
diungkapkan. Kedua unsur ini merupakan unsur dalam bahasa (intralingual) 
yang biasanya merujuk pada referen yang merupakan unsur luar bahasa 
(ekstralingual) dan hubungannya bersifat arbitrer (semena-mena) 


2 Imam Musbikin, Istanthig Al-9ur'an: Pengenalan Studi Al-Gur'an, Pendekatan Interdisipliner, 
(Madiun: Jaya Star Nine, 2016), 10 

3 Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran: Edisi Revisi dan Perluasan 
(Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press dan Baitul Hikmah Press, 2017), 139-143. 

4 Alex Sobur, Semiotika Komunikasi (Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 2013), 31. 
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Sementara itu, Sahiron membagi membagi signifikansi menjadi dua. 
Pertama, signifikansi fenomenal, yakni pesan utama yang dipahami dan 
diaplikasikan secara kontekstual dan dinamis mulai masa Nabi Muhammad 
SAW hingga saat ayat ditafsirkan pada periode tertentu. Signifikansi 
fenomenal dibagi lagi menjadi dua bagian, yaitu (1) signifikansi fenomenal 
historis dan (2) signifikansi dinamis. Kedua, signifikansi ideal, yakni 
akumulasi dari semua pemahaman dan penafsiran terhadap signifikansi 
ayat. 

Setidaknya terdapat tiga alasan mengapa penting membahas kisah Ratu 
Balgis dengan pendekatan Semiotika Signikansi Ferdinand De Saussure dan 
pendekatan ma'na-cum-maghza. Pertama, Ratu Bilgis sebagai salah satu 
prototipe pemimpin perempuan yang diilustrasikan sebagai pemimpin yang 
bijak dan cerdik dalam Al-Gur'an tak banyak dijadikan rujukan sebagai 
best practice dalam isu kepemimpinan perempuan dalam Islam. Ayat ini 
cenderung kalah populer dibandingkan dengan hadits yang diriwiyatkan 
oleh Abu Hurairah terkait kepemimpinan politik perempuan. Kedua, Isu 
kepemimpinan perempuan atau keterlibatan perempuan dalam ruang 
publik penting disuarakan di tengah rendahnya minat dan data perempuan 
di Indonesia yang menduduki jabatan pemimpin publik atau pengambil 
keputusan.” Ketiga, Pendekatan Semiotika Signifikansi Ferdinand de Saussure 
menarik untuk diaplikasikan dalam pencarian makna-makna atas tanda 
dan simbol yang terdapat dalam ayat-ayat tentang kisah Ratu Balgis untuk 
menyingkap gagasan tersembunyi serta lesson learned yang dapat kita 
serap dan kontekstualisasikan dalam kehidupan kekinian. Pendekatan ini 
menarik juga disandingkan dengan pendekatan ma'na-cum-maghza, karena 
memiliki perhatian pada makna sekaligus signifikansi. Sementara signifikansi 
seringkali tak tampak secara eksplisit dalam bunyi ayat. 


5 Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan, 139-143. 

6 Hadits riwayat Abu Bakrah, “Lan yufliha gaumun wallaw amrahum imraatan” (Tidak akan berjaya 
suatu kaum yang menyerahkan urusan mereka kepada perempuan), (HR. al-Bukhari, Ahmad, al- 
Nasai, at-Tirmidzi melalui Abu Bakrah). 

7 Anggota legislatif perempuan di DPR RI tahun 2014-2019 hanya 97 orang atau 17,32Y6, cenderung 
menurun dibanding Pemilu sebelumnya. Pada periode sebelumnya terpilih 103 perempuan anggota 
legislatif. Sumber berita diunduh pada tanggal 5 Juni 2018 pukul 10.00. https://nasional.kompas. 
com/read/2014/05/14/2159364/Ini.97.Perempuan.Anggota.DPR. 
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Kajian Terdahulu 


Beberapa tokoh dan kajian terdahulu yang telah mengaplikasikan 
penafsiran dengan pendekatan semiotika, antara lain Muhammad Arkoun. 
Ia mencoba membangun nalar kritis umat Islam pada teks sakral (the 
sacred text) yang akan berlaku sepanjang masa. Ia mencetuskan empat poin 
pemikiran berikut ini. Pertama, pentingnya melakukan klarifikasi historis 
terhadap kesejarahan umat Islam dan memahami Al-Gur'an kembali 
secara benar dan baru. Kedua, menyusun kembali seluruh syariah sebagai 
sistem semiologis yang merelevankan wacana Al-Gur an dengan historisitas 
manusia, di samping sebagai tatanan sosial yang ideal. Ketiga, meniadakan 
dikotomi tradisional (antara iman dan nalar, wahyu dan sejarah, jiwa dan 
materi) untuk menyelaraskan teori dan praktik. Keempat, memperjuangkan 
suasana berfikir bebas dalam mencari kebenaran agar tidak ada gagasan 
yang terkungkung di dalam kejumudan atau di dalam taglid. Ia sangat 
menyayangkan jika para pemikir Muslim tidak mau mengikuti jejak kaum 
Yahudi-Kristen, karena sebenarnya penolakan penggunaan metode ilmiah 
(biblical criticism) adalah karena alasan politis dan psikologis." 


Semiotika banyak digunakan oleh ilmuwan kontemporer lainnya 
seperti M. Syahrur. Dia menggunakan pendekatan strukturalisme linguistik? 
dan memposisiskan pendekatan semiotic sejajar dengan linguistik dan 
hermeneutik. 


Kajian terdahulu mengenai Semiotika dapat ditemukan dalam tulisan 
Ali Romdloni (2016) dengan judul, “Semiotika Moris dan Tradisi Penafsiran 
Al-Ouran, Sebuah Tawaran Tafsir Kontekstual.” Tulisan ini menawarkan satu 
pendekatan tafsir dengan melibatkan data sejarah, konteks sosio-kultural dan 
efek psikologis yang menimpa masyarakat penggunanya (audiens, mukhatab, 
user). Karena (ayat) Al-Ouran turun untuk merespon kondisi sosial tertentu, 
maka turunnya ayat jelas pada ruang dan waktu aktif. Di sini, setiap ayat 


8 Muhammad Arkoun, Berbagai Pembacaan Ouran, terj. Machasin (Jakarta: INIS, 1997), 103. 
9 Lihat Ahmad Zaki Mubarak, Pendekatan Strukturalisme Linguistik dalam Tafsir Al-Gur'an 
Kontemporer ala M. Syahrur (Yogyakarta: Elsag Press dan TH Press, 2007). 
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dari Al-Guran memiliki konteks sejarah, makna, dan efek masing-masing.” 
Kajian yang hampir serupa dengan pendekatan Semiotika signifikansi de 
Saussure adalah karya Sahiron Syamsuddin dengan judul, “The Guran on 
the Exclusivist Religious Truth Claim: A Ma'na-cum-Maghza Approach and 
its Application to 9 2: 1-13," dan lain sebagainya. 


Paper ini akan menjawab 2 (dua) rumusan masalah sebagai berikut: 1). 
Bagaimana penerapan semiotika Ferdinand de Saussure dan ma'na-cum- 
maghza dalam penafsiran al-Guran? 2). Bagaimana penerapan semiotika 
Ferdinand de Saussure dan pendekatan ma'nacum-maghza dalam penafsiran 
kisah Ratu Balgis? 


B. Pembahasan 


1. Penerapan Semiotika Ferdinand De Saussure dalam Penafsiran Al- 

Ouran 

Al-Ouran adalah Verbum Dei (Kalam Tuhan) yang diturunkan kepada 
Muhammad dengan perantara Jibril, mengandung mukjizatdan membacanya 
tergolong ibadah.” Al-Guran diturunkan menggunakan Bahasa Arab sebagai 
media ekspresi pesan Tuhan kepada manusia yang merupakan lahan subur 
kajian semiotika, karena di dalamnya terdapat tanda-tanda yang memiliki 
makna. Mengutip Imam Musbikin, hal tersebut karena semiotika Al-Gur'an 
adalah cabang ilmu semiotika yang mengkaji tanda-tanda yang ada di dalam 
Al-Ouran, seperti huruf, kata, kalimat serta struktur yang menghubungkan 
masing-masing unsur." Teks Al-Guran memuat sekumpulan tanda yang 
menghubungkan dialektika antara signifiant (penanda) dan signified 
(petanda). Penanda Al-Guran adalah wujud teks yang berbahasa Arab, 
sedangkan petanda al-9uran merupakan aspek mental atau konsep yang 


10 Ali Romdloni, “Semiotika Morris dan Tradisi Penafsiran Al-Ouran, Sebuah Tawaran Tafsir 
Kontekstual,” Jurnal Al-A'raf (2016). 

1  Sahiron Syamsuddin, “The Ouran on the Exclusivist Religious Truth Claim: A Ma'na-cum-Maghza 
Approach and its Application to 9 2: 11-13”, dalam Simone Sinn (eds.), Transformative Readings 
of Sacred Scriptures: Christians and Muslims in Dialog (Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt, 2017). 

12  Manna' Khalil Oattan, Mabdhis fi Ulum al-Gur'an, (Riyadh: Mansyurat al-Asr al-Hadis, 1973), 20-21 

13 Ali Imron, Semiotika Al-Our'an, (Yogyakarta: Teras, 2011), 5. 
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berada di balik penanda al-Gur'an. Hubungan antara keduanya ditentukan 
oleh konvensi yang melingkupi teks al-Guran." 


Dalam ranah kajian semiotika, pembacaan sebuah karya sastra dilakukan 
melalui 2 tahapan, yaitu pembacaan heuristik dan pembacaan retroaktif. 
Pembacaan heuristik adalah pembacaan berdasarkan konvensi bahasa 
atau konvensi sistem semiotik tingkat pertama. Tahap berikutnya adalah 
pembacaan retroaktif atau hermeneutik, yaitu pembacaan berdasarkan sistem 
semiotik tingkat kedua atau konvensi di atas konvensi bahasa. Konvensi ini 
meliputi hubungan internal teks Al-Our'an, intertekstualitas, latar belakang 
historis, asbabun nuzul, munasabah dan perangkat lainnya. Demikian pula 
pembacaan semiotik terhadap tanda-tanda dalam al-Guran dilakukan 
melalui dua tahap sebagaimana tersebut di atas.sPembacaan semiotik 
tidak hanya menganalisis tanda-tanda dan mencari tingkatan makna yang 
ada. Sesuai dengan kajian semiotika komunikasi, tanda-tanda tersebut 
merupakan wahana komunikasi, sehingga terdapat pesan filosofis ideologis 
yang terkandung di dalamnya. 


Dalam trend kajian Al-Guran kontemporer, semiotika lebih banyak 
digaungkan sebagai pendekatan kajian tafsir al-Our'an. Hal ini Nampak 
dalam metode interpretasi tafsir simbolik yang dibangun atas asumsi bahwa 
:1). Al-Ouran merupakan kitab yang ditulis menggunakan Bahasa sandi, 
tanda dan simbol. 2). Al-Gur'an adalah suatu kitab yang tersusun dalam 
format tertentu dan di dalamnya terkandung berbagai unsur simbolik 
yang tersusun secara holistik. 3). Setiap unsur simbolik dalam Al-Ouran 
mengandung pesan atau keilmuan. 4). Setiap unsur simbolik dalam Al- 
Ouran memiliki karakteristik khusus. 5). Nilai dan letak kewahyuan Al- 
Our'an terletak pada susunan bahasa verbalnya yang dikenal dengan ayat 
dan juga susunan reaksi unsur-unsur simboliknya." Semiotika signifikansi 
difokuskan pada aspek hubungan antara penanda dengan petanda. Ia 
mengkaji sistem, aturan atau konvensi yang memungkinkan suatu tanda 


14 Imam Musbikin, Istantig al-Ouran, 15. 

15 Imam Musbikin, Istantig al-Guran,n6. 

16 Lukman Abdul Gahar Sumabrata (dkk.), Pengantar Fenomenologi al-Guran Dimensi Keilmuan di 
Balik Mushaf Utsmani (Jakarta: Grafikatama Jaya, 1991), 49-50. Lihat pula Imam Musbikin, Istanthig 
Al-Guran, 7. 
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dalam masyarakat memiliki arti. Sistem tanda hasil konvensi ini sangat 
luas seiring dengan pembentukan dan perkembangan pranata sosial serta 
budayanya.” 


2. Penerapan Ma'na-cum-Maghza dalam Penafsiran 


Pendekatan ini lahir berangkat dari kebutuhan mengembangkan 
penafsiran Al-Ouran untuk merespon perkembangan sains dan teknologi, 
ilmu humaniora, dinamika sosial masyarakat, relatifitas produk-produk 
penafsiran yang telah ada, maka diperlukan perubahan cara berpikir dalam 
menafsirkan Al-Our'an. Dari sini muncul pentingnya melakukan kombinasi 
dan kolaborasi antara Ulumul Guran dan piranti ilmu kontemporer dalam 
penafsiran kontemporer, sehingga melahirkan pendekatan ma'na-cum- 
maghza. 

Pendekatan ma'na-cum-maghza memegang prinsip-prinsip dalam 
penafsiran, antara lain menggunakan ilmu-ilmu Al-Guran, baik tradisional 
maupun kontemporer, dengan memegang prinsip al-muhafazah ala al-gadim 
al-salih wa al-akhz bi al-jadid al-aslah (menjaga/mempertahankan tradisi 
lama yang baik dan mengambil sesuatu yang baru dan lebih baik) dalam 
konteks penafsiran. Penafsiran Al-Guran didayagunakan untuk kemaslahatan 
manusia dan alam, dinamis dan terus bertumbuh. Penafsiran bersifat relatif 
kebenarannya, yang absolut hanyalah Allah dan ilmu-Nya." 

Metode Penafsiran dalam pendekatan Ma'na-Cum-Maghza menggu- 
nakan dua langkah sebagaimana tergambar dalam bagan dibawah ini: 


3. Dinamika Persoalan Kepemimpinan Politik Perempuan dalam Islam 


Keterlibatan perempuan dalam politik seringkali menimbulkan 
kontroversi. Kelompok yang kontra seringkali menggunakan dalih @.S. 4: 
34- Mereka berpendapat bahwa ayat ini bersifat umum dan berlaku untuk 
segala situasi dan kondisi. Padahal jika menyelami konteks ayat ini lebih 
sesuai jika dimaknai secara khusus dalam kehidupan rumah tangga. Terlihat 


17 Imam Musbikin, Istanthig Al-Guran, 18. 
18 Lihat lebih lanjut dalam Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran, 
139-143. 
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dari keseluruhan ayat yang menyajikan dua syarat kepemimpinan laki-laki 
atas perempuan, yakni kelebihan yang diberikan kepada satu atas lainnya 
dan kewajiban memberikan nafkah kepada istri dan keluarga. Alasan lain 
yang sering dijadikan dalih melarang perempuan terjun ke politik adalah 
sifat, karakter serta kodrat perempuan, seperti haid yang dianggap sebagai 
kutukan (menstrual taboo), sehingga kaum perempuan yang sedang haid 
harus tinggal di rumah atau bagian rumah tertentu (menstrual hut) agar 
tidak menyebabkan malapetaka bagi orang lain." 


Para mufassir pra-modern, seperti al-Tabari,? Fakhr al-Din al-Razi,” 
al-Ourtubi,? Ibn Kasir,” Jalal al-Din al-Suyati menafsirkan frase pertama 
OS. 4: 34 dengan menekankan pada superioritas laki-laki atas perempuan 
karena berbagai alasan. Sebagai contoh, al-Razi secara tegas menegaskan 
superioritas lelaki atas perempuan. Ia mengindikasikan bahwa lelaki diberi 
kewenangan (musallatun) untuk mendidik kaum perempuan dan mengambil 
alih kekuasaan mereka: Ia juga berpendapat bahwa Tuhan menciptakan 
lelaki sebagai pemimpin (amir) bagi perempuan dan pelaksana hak-hak 
perempuan serta membangun supremasinya (saltanah) dan pemegang 
otoritas eksekutif (nafazdz al-amr) atas perempuan.z Dia mengidentifikasi 
dua alasan untuk giwamah di pihak lelaki dengan mengikuti struktur ayat, 
keutamaan yang melekat dan terkait dengan finansial. Ia mengkaji makna fadl 
dan memberi identifikasi bahwa kata ini mengandung beberapa tipe. Pertama, 
sifat hakiki yang membuat lelaki menjadi superior adalah pengetahuan dan 
kekuasaan. Menurutnya, tidak ada yang perlu diragukan lagi bahwa lelaki 
memiliki akal dan pengetahuan superior dan mereka juga mampu bekerja 


19 Lihat Artikel Nasaruddin Umar berjudul, “Antropologi Jilbab”, dalam Jurnal Ulumul Our'an, vol. 6, 
no. 5 (1996). 

20 Abi Ja'far Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jami al-Bayan 'an Ta'wil Ay al-Our'an (Kairo: Maktabat 
Ibn Taimiyah, 1374 H. ), 8: 290-317. 

21  Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb (Beirut: Dar al-Fikr, 1981/1401), 10: 90-93. 

22  Abii Abd Allah Muhammad ibn Ahmad ibn Abi Bakr al-Ourtubi, al-Jami'liAhkam al-Guran (Beirut: 
Muassasat al-Risalah, 2006/1427), 6: 278-289. 

23  Isma'ilibn Umar ibn Katsir al-Dimasygi, Tafsir al Gur'an al-Azim (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, 
1998/1419), 2: 256. 

24 Jalal al-Din al-Suyati, Tafsir al-Durr al-Mansur fi al-Tafsir a-Ma'ur (Beirut: Dar al-Fikr, 2011/1432), 
2: 512-524. 

25 Muhammad ar-Razi Fakhruddin, Mafatih al-Ghayb,10: 90-91. 
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lebih keras. Superioritas lelaki dalam hal intelektualitas, ketajaman, kekuatan, 
tulisan (dalam banyak kasus), menunggang kuda dan memanah.” Razi 
hanya mengulas secara singkat alasan kedua bagi giwamah laki-laki yang 
disebutkan dalam ayat ini, digambarkan dengan'mengeluarkan harta mereka 
sendiri dan memberi penafsiran dengan merujuk pada kewajiban membayar 
mas kawin dan membiayai istri.” 


Ayat lain yang seringkali dijadikan alasan penghalang perempuan 
terlibat di ranah publik politik adalah O.S. 33: 33 yang berisi perintah bagi 
perempuan untuk tinggal dirumah kecuali ada kepentingan mendesak. Hal 
ini dianggap Shihab kurang tepat karena khitab ayat ini ditujukan pada istri- 
istri Nabi. Kalaupun ayat ini berlaku untuk semua perempuan-sebagaimana 
dipahami sebagian ulama, hal itu bukan berarti merupakan larangan bagi 
perempuan untuk terlibat dalam urusan publik politik. 


Dengan demikian, tak ada landasan yang kuat bagi pelarangan 
perempuan berkiprah di dunia politik. Justru terdapat spirit ayat yang 
mendukung hak politik perempuan. Misalnya 9.S. (9): 71, makna kata auliya' 
mencakup kerjasama, penguasaan, bantuan dan pengertian menyuruh 
yang makruf meliputi segala aspek kehidupan, termasuk keterlibatan dalam 
kegiatan politik, sosial, mempengaruhi kebijakan publik, sesuai dengan 
perkembangan masyarakat masing-masing.” 


Menilik sejarah masa lalu, banyak perempuan yang berhasil dalam 
memimpin negara. Misalnya, Cleopatra (51-30 SM) di Mesir adalah pemimpin 
perempuan yang cerdik, kuat dan tangguh. Syajarat ad-Dur (1257 M) adalah 
permaisuri al-Malik al-Salih al-Ayyubi (1206-1249 M) yang dinobatkan menjadi 
ratu Mesir sepeninggal suami dan anaknya. Pada masa-masa selanjutnya, 
terdapat nama-nama seperti Benazir Bhutto (Pakistan), Margareth Tathcher 
(Inggris), Angela Markel (Perancis), Aung San Su Kyii (Burma), Megawati 
(Indonesia) yang menjadi role model pemimpin perempuan di dunia. 


26 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, 10: 91. 

27  Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, 10: 91. 

28  M. Ouraish Shihab, Perempuan (Jakarta: Lentera Hati, 2009), 379. 

29  M. Ouraish Shihab, Perempuan, 381. 

30 Lihat pula dalam Fatima Mernissi, Ratu-Ratu Islam yang Terlupakan (Bandung: Penerbit Mizan, 
1994). Buku ini merupakan terjemahan dari karya aslinya yang berjudul The Forgotten Oueens of 
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4  Tokoh-Tokoh Perempuan dalam Al-Ouran 


Karakteristik tokoh perempuan dalam Al-Ouran ditampilkan serupa 
dengan tokoh laki-laki, meski kadang terdapat perbedaan. Beberapa 
persamaan tokoh perempuan dan laki-laki dalam Al-Ouran diilustrasikan: 1) 
karakter perempuan dan laki-laki seringkali tidak dideskripsikan secara utuh 
dan sempurna, seperti karakteristik watak dan ciri-ciri fisik-biologis bagi 
masing-masing tokoh, dan 2) Nama-nama tokoh seringkali disembunyikan 
sehingga lebih bersifat umum. 


Menurut Khalafullah, Al-Ouran terkesan menyembunyikan nama-nama 
tokoh perempuan (kecuali Maryam). Bila dicermati, meskipun perempuan 
menjadi tokoh utama sebuah kisah namun tidak diberi porsi yang besar. 
Justru Al-Gur'an membidik unsur lain seperti peristiwa atau dialog untuk 
difokuskan dalam ilustrasinya. 


Al-Ouran bersikap seperti itu karena konteks sosio-historis kondisi 
jazirah Arab yang masih terkungkung budaya patriarkhi, nama perempuan 
itu tabu dibicarakan dalam setiap pembicaraan yang dilakukan oleh laki- 
laki dimanapun berada. Analisis ini berdasarkan fakta bahwa para tokoh 
perempuan sengaja ditampilkan Al-@ur'an untuk memainkan peranannya 
sendiri dan bukan dimaksudkan sekedar menjadi simbol Al-Gur'an untuk 
menitipkan pesan-pesannya. ? 


Islam. Dalam paparannya, ia menyebutkan para ratu yang pernah menangani kerajaan/negara 
muslim, seperti Alam al-Hurrah, Sultanah Radiyyah, Turkhan Khatun, Taj al-Alam, Niir al-“Alam, 
Asma dan Arwah dari Yaman yang mendapat gelar Balgis al-Sughra (Ratu Saba' yunior/Ratu muda 
Saba'). Sebagian menerima kendali kekuasaan melalui warisan, sebagian lain harus membunuh para 
pewaris untuk merebut kekuasaan. Banyak di antara mereka yang memimpin peperangan sendiri. 
Sebagian yang lain empercayakan tugas pada perdana menteri/wazir yang cakap. Masing-masing 
memiliki strategi memperlakukan rakyat, menegakkan keadilan. Dalam temuannya, Mernissi 
menyatakan bahwa tak semua ratu-ratu tersebut menjalankan peranan sebagai kepala negara, 
nampaknya agak sulit membedakan mana diantara para ratu yang telah memerintah, berkuasa 
atau sekedar memiliki pengaruh besar dalam suatu negara. Lihat pula dalam M. Ouraish Shihab, 
Perempuan, 383-384. 

31  Al-Ouran seringkali melukiskan tokoh perempuan dengan sebutan imra'ah (perempuan secara 
umum) baik telah bersuami atau tidak. Bila ia bersuami akan disebut dengan imradat fulan-in” 
(perempuannya fulan), seperti imraat Nuh, imraat Lut, imraat al-Aziz. Jika ia tidak bersuami, maka 
akan dilepaskan nama suami dibelakagnya, seperti Ratu Saba' dengan sebutan imra'ah tamlikuhum” 
(seorang perempuan yang memerintah mereka). Nama perempuan yang disebut secara jelas 
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Sedangkan perbedaan peran tokoh perempuan dan laki-laki dalam al- 
Guran menurut Khalafullah, antara lain: 1) tokoh perempuan tidak pernah 
menjadi tokoh utama dalam setiap kisah yang diuraikan al-Gur an, Perempuan 
selalu menjadi the second actor, meskipun memiliki peran yang cukup sentral, 
dan 2) masing-masing tokoh perempuan selalu memiliki karakteristik jelas.” 
Karakter khusus Ratu Saba' di ilustrasikan dalam Al-Guran sebagai sosok 
perempuan yang cerdas, lemah lembut, cerdik serta pandai berpolitik. Ia 
adalah seorang Ratu yang piawai mengendalikan keadaan. Ia mengirim 
hadiah beraneka ragam kepada Sulaiman untuk mengalihkan perhatian, 
kecuali Ratu bersedia menyerahkan diri dan masuk ke dalam agama Tauhid. 
Untuk menghindari terjadinya pertumpahan darah, Ratu beserta bala tentara 
menemui Sulaiman dengan berbagai peristiwa yang akhirnya membuatnya 
berikrar untuk menyembah Allah. 


Pendapat lain yang dikutip Shihab dari Thaba'thaba'i dalam uraian 
tafsir O.S. Al-Lahab bahwasanya penyebutan nama asli dalam Al-Guran 
menunjukkan bahwasanya peristiwa yang menimpa tokoh dengan nama asli 
tersebut, tak akan terulang kembali di masa depan. Sedangkan penyebutan 


dalam Al-Gur'an hanya satu, yakni Maryam. Hal ini dilakukan karena kondisi mendesak ditengah 
anggapan bahwa Isa anak Tuhan. Maka Maryam dihadirkan berulang-ulang dalam Al-Our'an dalam 
konteks menepis anggapan sebagian orang pada saat itu. Lihat dalam Muhammad A. Khalafullah, 
Al-Ouran Bukan Kitab Sejarah, Seni, Sastra dan Moralitas dalam Kisah-Kisah al-Guran (Jakarta: 
Penerbit Paramadina, 2002), 222-223. 

32 Misalnya, istri Firaun digambarkan sebagai tokoh wanita yang bersifat keibuan, penuh kasih 
sayang,sebagaimana diilustrasikan dalam (O.S. 28: 9). Istri al-'Aziz diilustrasikan sebagai sosok 
yang perempuan romantis, feminin, menyukai keindahan, penggoda dan pandai mengarang cerita. 
Hal ini dapat disimak dalam (O.S.42: 23-25). Selain itu, ia juga memiliki perangai jahat, penuh tipu 
daya, licik serta gengsi yang tinggi, dapat tergambar dalam (O.S. 12: 30-32). Di sisi lain, Zulaikha 
juga memiliki sifat mengakui kebenaran, mengakui kesalahannya karena telah menggoda Yusuf 
(O.S.12: 51-53). Dua anak gadis Nabi Syuaib diilustrasikan sebagai perempuan yang menyukai jiwa 
kepahlawanan, kesatriaan sekaligus pemalu. Keduanya tertarik kepada Musa dan menginginkan dia 
bersama mereka, lantas karena pemalu kemudian membujuk ayahnya agar berbicara kepada Musa 
untuk mau bekerja di keluarga tersebut. Tak berapa lama kemudian Musa dinikahkan dengan salah 
satu anak Nabi Syuaib, (05.28: 23-28). Maryam adalah sosok perempuan yang senantiasa menjaga 
kehormatan dan kesucian dirinya. Ia sangat takut terhadap perbuatan keji dan hina. Karena itu, ia 
sangat terkejut ketika menerima kabar dari Jibril bahwa ia mengandung anak lelaki sementara ia 
tak pernah sekalipun bersentuhan dengan lelaki, (O.S.19:16-23). Lihat Khalafullah, Al-Guran Bukan 
Kitab Sejarah, 223-225. 

33  Khalafullah, Al-Guran Bukan Kitab Sejarah, 225. 
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nama-nama tokoh dengan menggunakan nama samaran seperti (Abu Lahab, 
Imroatun), mengisyaratkan peristiwa atau sifat yang dimiliki tokoh dengan 
nama samaran tersebut sangat mungkin dan dapat terjadi lagi di masa 
mendatang. 


5. Penerapan Semiotika De Saussure dalam Penafsiran Kisah Ratu Balgis 


Surat An-Naml merupakan surat Makkiyah yang semua ayatnya 
sebanyak 93 ayat disepakati turun sebelum nabi Muhammad berhijrah ke 
Madinah. Kandungan surat ini sesuai dengan tujuan surat makktyah, yakni 
menjelaskan dasar akidah, tauhid, kenabian, kebangkitan, ketetapan bahwa 
Al-Ouran adalah kitab yang diturunkan di sisi Allah.2 Selain itu, tema yang 
terkandung dalam surat ini adalah uraian mengenai kerajaan terbesar 
yang pernah diamanatkan dan dipimpin oleh Nabi Sulaiman, kerajaan arab 
yang agung yakni kerajaan Saba, umat bangsa Arab yang terkuat kaum 
Tsamud. Sedangkan tema-tema yang diuraikan tersebut, menurut Ibn 
'Asyur, mengisyaratkan bahwa kenabian Muhammad adalah risalah yang 
disertai dengan kebijakan memimpin umat, melalui syariat Muhammad 
akan terbentuk kekuasaan yang kuat, sebagaimana terbentuknya Bani Israel 
kerajaan yang kuat pada masa kerajaan Nabi Sulaiman." 


Penafsiran OS. An-Naml: 22-23 


Pembacaan pertama terhadap kelompok ayat tersebut membahas 
tentang konvensi Bahasa yakni makna tekstual lahiriyah atau dalam 
semiotika disebut makna denotatif. Makna tekstual dari kelompok ayat 
tersebut menjelaskan tentang adanya informasi dari Burung Hud-Hud 
yang menemukan seorang perempuan yang memerintah suatu wilayah, 
dianugerahi segala sesuatu yang membuat kekuasaannya kuat, langgeng 
dan besar. Dalam ayat tersebut tidak disebutkan nama daerah tersebut, 
namun banyak tafsir yang mengungkapkan wilayah tersebut bernama 


34  M. Ouraisy Shihab, Tafsir Al-Mishbah, (Jakarta: Lentera Hati, 2006 ), 15: 705. 

35  Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir ftal-Agidah wa al-Syartah wa al-Manhaj (Damaskus: Dar al-Fikr, 
2003), 10: 277. 

36  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10:167-168. 
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kerajaan saba'.”' Shihab menuliskan, kerajaan ini sangat terkenal dengan 
peradabannya yang tinggi. Salah satu penguasanya yang semasa dengan 
nabi Sulaiman adalah Ratu Balgis. Al-Zuhaili menambahkan bahwa Saba' 
adalah nama sebuah kota di Yaman. Penamaan Saba' dinisbahkan pada 
nama leluhur penduduk Kabilah di Yaman, yakni Saba bin Yasyjub bin 
Ya'rub ibn Gahthan.3 


Kalimat imra'atan tamlikuhum dijelaskan oleh al-Zuhaili sebagai 
perempuan yang memerintah bernama Balgis binti Syarahil ibn Malik ibn 
al-Rayyan.” Senada dengan Shihab, Al-Zuhaili, al-Zamakhsyari, al-Razi 
menafsirkan kalimat wa utiyat min kulli syatin bermakna Ratu Balgis 
dianugerahi segala sesuatu yang membuat kekuasaannya langgeng, kuat dan 
besar. Misalnya, Sumber daya alam yang melimpah, subur, penduduk yang 
taat, dan kekuatan bersenjata yang tangguh serta pemerintahan yang stabil." 
Burung Hud-hud tidak menyebutkan siapa yang memberi, karena sudah 
sangat mafhum bila yang menganugerahkan adalah Allah SWT sekaligus 
mengisyaratkan berbagai faktor yang mendorong mereka memiliki kekuatan 
dan kelebihan tersebut. Kalimat 'arsyun adhim bermakna singgasana yang 
besar yang mencerminkan kehebatan kerajaan.” 

Dalam pembacaan tingkat kedua#kita menemukan spirit kejujuran 
dan keberanian burung Hud-Hud dalam menyampaikan informasi yang 
didapatkan meski hukuman dari Nabi Sulaiman sebagai konsekuensi atas 


37  Saba' merupakan sebuah salah satu nama kerajaan di Yaman, Arab selatan pada abad VIII SM. Negeri 
Yaman juga terkenal dengan sebutan @l-Arab as-Sa'idah atau negeri Arab yang bahagia'. Bahkan al- 
Our'an melukiskannya dengan Baldatun Thayyibatun wa Rabbun Ghafur (OS. Saba'(34):15). Lokasinya 
sangat strategis karena menghubungkan negeri Saba' dengan dataran India, Ethiopia, Somalia, 
Suriah dan Irak. Dalam perkembangannya, kerajaan ini dimusnahkan oleh Allah, bendungan- 
bendungan yang mengairi kebun-sawah mereka jebol sehingga penduduknya terpencar kemana- 
kemana (OS. Saba': 34:19). Lihat M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 21. 

38 M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 21. 

39  Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir, 10: 310. 

40  Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir10: 310. 

41  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 21. Lihat pula Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir, 310-212. 

42  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 212. 

43 Disebut dengan pembacaan retroaktif atau hermeneutik yaitu pembacaan berdasarkan konvensi 
di atas konvensi Bahasa. Konvensi ini meliputi hubungan internal teks al-Our'an, intertekstualitas, 
latar belakang historis, asbabun nuzul, munasabah dan perangkat lainnya. 
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keterlambatannya pada saat inspeksi yang dilakukan Sulaiman. Al-Guran 
menampilkan sekelumit realitas kisah pemimpin perempuan yang menjadi 
antitesa terhadap tradisi patriarkhi yang mengakar pada masa pra dan awal 
Islam.“ 


Penafsiran atas 9.S. al-Naml : 24-26 


Pembacaan tingkat pertama, Guraisy Shihab menyatakan Setelah Hud- 
Hud menguraikan kehebatan kerajaan Saba' dari aspek materiil lantas ia 
menyampaikan kelemahan dari aspek spiritual. Karena itu ia mengulangi 
kata aku menemukan Ratu Balgis dan kaumnya menyembah matahari serta 
bintang, sehingga mereka menganggapnya baik dan benar lalu menghalangi 
mereka dari jalan Allah, sehingga mereka tidak mendapatkan hidayah menuju 
kebahagiaan, bahkan mereka terus menerus berada dalam kesesatan. 


Pembacaan tingkat kedua, ujian keimanan selalu berhadapan tipu daya 
setan dan pemberian hidayah dari Allah. Memiliki kehebatan materiilnamun 
defisit secara spiritual dan kosongnya keimanan adalah bentuk istidraj, tidak 
ada artinya dihadapan Allah serta menyebabkan kerugian. Sedangkan 
hidayah merupakan anugerah ilahi bukan sesuatu yang dapat dipaksakan." 


Penafsiran atas O.S. al-Naml 27-28 


Pembacaan tingkat pertama, sebagaimana diuraikan Ouraisy Shihab, 
setelah menyimak informasi dari Hud-Hud, Raja Sulaiman segera mengambil 
langkah terkait dengan keyakinan yang bathil dari suatu masyarakat yang 
tidak jauh dari wilayah kekuasaannya di satu sisi dan berada dibawah 
wilayah kekuasaan yang tangguh di sisi lain. Untuk menguji kebenaran 
berita tersebut dan menyelami lebih banyak informasi tentang masyarakat 
tersebut, Ia berkata, “kami akan lihat yakni akan pikirkan dan pertimbangkan 
dengan matang, apakah engkau Hud-Hud termasuh kelompok yang benar 


44  Ouraish Shihab menambahkan bahwa ayat-ayat yang berbicara mengenai Ratu yang dinilai adil 
dan bijaksana ini tidak dapat dijadikan dasar untuk menyatakan atas nama al-Our'an tentang 
boleh atau tidaknya seorang perempuan menjadi kepala negara atau pemerintahan. Karena ayat 
itu dikemukakan tidak dalam konteks tersebut. 

45  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 212-213. Lihat pula Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir, 314. 

46  O.S. al-Oasas: 56. 
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atau pendusta. Maka pergilah dengan membawa suratku ini ke negeri yang 
engkau laporkan itu, lalu jatuhkanlah surat itu kepada mereka...” Perintah 
iniadalah bentuk ujian kejujuran atas informasiyang disampaikan Hud-Hud. 
Perubahan antara kalimat fiil dan isim pada ayat ini menunjukkan bahwa 
kalimat isim yang kedua (kaszibin) bermakna hiperbola/mubalaghah dan 
tetapnya sifat bohong. “ 


Pembacaan tingkat kedua, mengijji validitas data dan informasi awal 
dari informasi apapun yang diterima, pentingnya melakukan penelitian, 
pengumpulan data dan informasi lebih detail mengenai sasaran sebuah 
kebijakan/dakwah penting dilakukan para pengambil kebijakan/pemimpin 
agama, untuk menentukan strategi kebijakan/dakwah yang akan digunakan. 
Karena ketepatan strategi dan pendekatan sangat menentukan keberhasilan. 
Seorang pemimpin harus bersedia menerima alasan rakyatnya, menghapus 
hukuman berdasarkan kondisi yang dihadapinya, kejujuran dijadikan sebagai 
alasan meniadakan hukuman, karena memberikan informasi penting, terkait 
tuntutan berjihad." 


Penafsiran atas O.S. al-Naml 29-31 


Pembacaan tingkat pertama, Hud-hud berangkat ke Yaman dan setibanya 
disana melemparkan surat kepada Sang Ratu yang langsung membacanya, 
lalu mengumpulkan para pejabat dan penasihat-penasihatnya. Ia berkata 
kepada mereka, “Hai para pemuka pemerintahan, sesungguhnya telah 
dijatuhkan kepadaku dengan cara yang luar biasa sebuah surat yang mulia. 
Sesungguhnya surat itu berasal dari Sulaiman..”?” Al-Zuhaili berpendapat 
bahwa penyebutan basmalah pada ayat tersebut menunjukkan:1) kemantapan 
atas keesaan, kebesaran dan rahmat Allah, 2) larangan bersikap tinggi hati 
yang dapat menyebabkan terhalangnya kebenaran yang sampai pada jiwa 
serta larangan memperturutkan hawa nafsu, dan 3) ajakan ber-Islam yang 
menyeluruh sebagai dasar kemuliaan serta ajakan untuk taat mengikuti 


47  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 214. 
48  Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Muntr, 314. 
49  Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Muntr, 317. 
50  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 215. 
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Sulaiman." Menurut sebagaian ulama, Sulaiman adalah orang yang pertama 
kali menuliskan basmalah. 


Pembacaan tingkat kedua, siapapun harus bersikap patuh kepada 
pimpinan dalam hal kebenaran, ketepatan dalam menjalankan tugas/ 
amanat yang diemban, transparansi atau keterbukaan informasi seorang 
pimpinan kepada bawahan, menggunakan strategi penjajagan awal dengan 
menampakkan identitas keimanan (tauhid) sebagai pesan awal secara 
langsung, to the point dan tanpa basa basi, etika berdiplomasi secara tertulis 
penting diperhatikan terbukti dengan ucapan Balgis Unni ulgiya ilayya 
kitabun karimun). 


Penafsiran atas O.S. al-Naml: 32-33 


Pembacaan tingkat pertama, setelah Ratu Balgis menyampaikan isi surat, 
sumber dan.cara penerimaannya, Ia berkata, “Hai para pemuka pemerintahan, 
berilah aku pertimbangan dalam urusanku yang amat penting ini aku tidak 
pernah memutuskan suatu persoalan negara sekecil apapun..” Para pemuka 
tersebut menjawab, “kita adalah bangsa penyandang kekuatan fisik dan militer 
dan juga pemilik ketangkasan dan keberanian yang kukuh dalam peperangan, 
namun demikian soal ini kami kembalikan kepada pandanganmu sedang 
keputusan terakhir terpulang kepadamu..”? 

Pembacaan Tingkat kedua, karakter pemimpin yang bijak, fatsun 
politik yang baik, suasana demokratis dalam pengambilan keputusan, para 
pembantu Ratu memberikan pertimbangan yang realistik dan rasional 
berbasis pada data, kepatuhan pada pimpinan, saling menghargai pendapat 
antara pimpinan dan bawahan. 


Penafsiran atas 0.S. al-Naml: 34-35 

Pembacaan tingkat pertama, setelah memperhatikan isi surat, cara 
penyampaian serta mempertimbangkan segala sisi, Sang Ratu tidak cenderung 
mengambiljalan perang sebagaimanatersirat darijawaban para penasihatnya. 


51  Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir, 321. 
52  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 219. 
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Dia berkata Sesungguhnya raja-raja apabila memasuki suatu negeri untuk 
menyerang dan menguasainya, niscaya mereka membinasakannya, dan 
menjadikan penduduknya yang mulia menjadi hina dan rakyat jelatanya 
menjadi sangat menderita..” Setelah mengingatkan bahaya perang dan akibat- 
akibatnya, sang Ratu melanjutkan bahwa, Sesungguhnya aku akan menjawab 
suratnya dan aku akan mengirim utusan kepada Sulaiman dan juga pembesar 
negara itu dengan membawa hadiah untuk menunjukkan keinginan kita 
berhubungan baik, dan selanjutnya aku akan menunggu laporan yang akan 
dibawa kembali oleh para utusan yang kita utus membawa hadiah-hadiah 
itu. Dengan demikian kita mengulur waktu melihat tanggapan Sulaiman dan 
berpikir lebih jauh tentang langkah yang akan kita ambil, apakah kita tempuh 
Jalan perang atau damai. 


Ungkapan Ratu tentang raja-raja yang menyerang dan menguasai suatu 
negeri berdasarkan pada pengalaman sejarah masa lampau. Biasanya mereka 
menguasai, membunuh, menawan dan mengusir para pembesar kerajaan 
atau pemerintahan yang mereka kalahkan, dengan demikian mereka 
mempermalukan dan menghinakannya. Setelah itu mereka akan mengubah 
peraturan perundangan untuk menjamin kelangsungan kekuasaannya. 
Berdasarkan pengalaman lampau ini Ratu menganalogikan kemungkinan 
Raja Sulaiman akan melakukan hal yang sama dengan ungkapan dalam 
al-Ouran, demikian pulalah yang akan mereka perbuat. 


Thaba'tthabai menambahkan, ucapan Ratu Saba, saya akan mengirim 
kepada mereka hadiah, tanpa menyebut nabi Sulaiman, sebagai salah satu 
strategi yang biasa ditempuh para raja untuk menampakkan wibawa dan 
keangkuhan. Mereka enggan menyebut nama dan cukup mengisyaratkannya.5 
Ibnu Asyur menekankan bahwa meskipun ayat diatas menggambarkan 
musyawarah yang dilakukan sang Ratu, namun ayat ini tidak dapat dijadikan 
sebagai dasar untuk menyatakan bahwa islam menganjurkan musyawarah. 


53  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 219-220. 
54  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 220. 
55 Baca Muhammad Husain al-Tabataba'i, Tafsir a-Mizan (Beirut: Dar- Al-Fikr, t.t.). 
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Karena ayat ini tidak berbicara dalam konteks hukum tidak pula bermaksud 
memujinya.. 

Pembacaan tingkat kedua, kebijakan seorang pemimpin berdasar pada 
kepentingan/kemaslahatan rakyat, jalan damai lebih mulia dibanding 
peperangan, peperangan akan merusak suatu negeri dan menyengsarakan 
penduduk, pentingnya mengutamakan diplomasi damai, strategi 
membangun simpati dengan pemberian hadiah. 


Penafsiran atas 0.S. An-Naml: 36-37 


Pembacaan tingkat pertama kelompok ayat ini, setelah Sang Ratu 
memutuskan untuk mengirimkan hadiah kepada Raja Sulaiman dan Para 
Pembesar Kerajaannya pada ayat sebelumnya, maka pada ayat ini diuraikan, 
tatkala rombongan utusan itu sampai pada Sulaiman, dia berkata kepada 
mereka: “Apakah patut kamu mendukung aku dengan harta? Sungguh tidak 
patut! Ketahuilah bahwa aku tidak menyurati meminta kamu semua datang 
dan berserah diri kepadaku karena mengharap harta, tetapi tujuanku adalah 
ketaatan kepada Allah. 


Ucapan Nabi Sulaiman kepada mereka: “Apakah patut kamu mendukung 
aku dengan harta ?? bertujuan untuk menolak hadiah tersebut, karena Ia 
merasa hadiah tersebut sebagai sogokan yang bertujuan melunakkan hatinya, 
membuatnya berhenti dari dakwah serta membelokkan pada tujuan awal. 
Padahal tugas rasul adalah menyampaikan kebenaran. 


Dari aspek linguistik, hadiah memiliki makna dua hal. Pertama, tampil 
ke depan memberi petunjuk. Kedua, menyampaikan dengan lemah lembut. 
Dari arti kedua ini, lahir kata hadiah yang merupakan penyampaian sesuatu 
dengan lemah lembut untuk mendapatkan simpati terhadap yang diberi 
hadiah. Penolakan Sulaiman ini disertai dengan ungkapan: bal antum bi 
hadiyyatikum tafrahun (“kamu sangat bergembira dengan suatu hadiah 


56 Baca Muhammad Tahir ibn Asyur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunisia: Dar Syahnun, t.t.), Tafsir 
OS. An-Nami: 34-35: dan M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 221. 

57  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 221-222. Lihat pula dalam Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al- 
Munur, 323. 

58  M. Ouraish Shihab, Tafsir A-Mishbah,10: 222. 
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apabila dihadiahkan kepadamu). Hal tersebut menunjukkan harta benda 
sangat dihargai oleh Balgis dan utusannya, sedang bagi Sulaiman harta 
bukan menjadi orientasi utama. 


Pembacaan tingkat kedua pada kelompok ayat ini menyiratkan 
keteguhan hati seorang pemimpin dalam mencapai tujuan, tak mudah 
tergoda berbagai macam iming-iming materi yang bersifat duniawi, pantang 
menyerah sebelum usahanya berhasil. Namun dalam konteks kebebasan 
memilih agama, terkesan nabi Sulaiman “memaksa agar Ratu Saba' dan 
pengikutnya untuk mengikuti agama Sulaiman. Mungkin hal tersebut 
merupakan strategi dakwah nabi-nabi terdahulu. 


Penafsiran atas O0.S. al-Naml: 38-39 


Pembacaan tingkat pertama kedua ayat ini, sebagian riwayat 
menceritakan bahwa Ratu Saba' menyadari bahaya yang mengancam, 
maka dia menyurat mengenai rencana kedatangannya. Nabi Sulaiman 
menginginkan agar singgasana Ratu Saba' diangkut ke hadapannya di 
Palestina sebelum kedatangan Ratu.” 


Sebagian ulama berpendapat bahwa permintaan Nabi Sulaiman 
bertujuan untuk menunjukkan kepada Sang Ratu betapa besar kekuasaan 
Allah dan anugerah-Nya yang telah dilimpahkan kepada Sulaiman sehingga 
mereka dapat sadar dan menyembah Allah. Selain itu, permintaan untuk 
menghadirkan singgasana itu sekaligus untuk menguji kecerdasan dan 
ketelitian sang Ratu." 


Pembacaan tingkat kedua, menggambarkan upaya membangun 
kesadaran sang Ratu agar menyerahkan diri (menjadi muslim) dengan 
berbagai upaya membuka mata hati dengan menunjukkan kebesaran Allah, 
pemimpin harus memiliki kecerdikan dan kecerdasan serta siap menerima 
tantangan dari berbagai arah, kekuasaan Allah tergambar dalam kekuasaan 
yang dimiliki Nabi Sulaiman dalam memimpin berbagaijenis makhluk yang 
kasat mata maupun tak kasat mata. 


59  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah,10: 223. 
60  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah,10: 224. 
61  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 225. 
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Penafsiran atas O.S. An-Naml : 40 


Pembacaan tingkat pertama ayat ini, setelah sebelumnya Ifrit 
menyatakan kesanggupannya untuk membawa singgasana Ratu Balgis 
sebelum Sulaiman berdiri dari tempat duduknya, ada tanggapan dari salah 
seorang yang memiliki ilmu dari Kitab dan senantiasa mengasah kalbunya 
dan sanggup membawa singgasana Bilgis sebelum mata Sulaiman berkedip.” 


Ouraisy Shihab menandaskan bahwa kemampuan ahli ilmu tersebut 
lahir dari ilmu yang dimiliki dan bersumber dari Kitab suci yang diturunkan 
Allah kepada NabiNya. Jelas terlihat bahwa fokus surat ini pada peranan ilmu 
pengetahuan. Jika al-Gur'an dan Sunnah memuji seseorang yang memiliki 
ilmu, itu berarti seseorang tersebut telah mengamalkan ilmunya. Karena 
adakalanya ilmu hanya digunakan sebagai penghias lidah semata. 


Pembacaan tingkat kedua, pentingnya peran ilmu pengetahuan, 
mengapa yang dipindahkan singgasana Ratu Bilgis? Karena singgasana 
adalah simbol kekuasaan dan kebanggaan, sehingga untuk menaklukannya 
diperlukan strategi tertentu yang merupakan kunci, setinggi apapun 
derajat manusia di dunia tak melupakan bahwa hal tersebut pemberian 
atau anugerah Allah yang wajib selalu di syukuri, ujian Allah dapat berupa 
kenikmatan dan kesusahan, keduanya adalah instrumen ujian bagi manusia, 
apakah ia akan bersyukur atau justru kufur. Kemuliaan orang berilmu 
terletak pada pengamalan ilmu tersebut dalam kehidupan nyata. Ilmu 
bukan hanya sebatas dijadikan properti hiasan belaka namun juga menjadi 
panduan dalam bertindak sehingga tercermin dalam tingkah lakunya. 


Sementara itu, Ibnu Asyur berpendapat bahwa Ifrit dan orang yang 
memiliki ilmu mengilustrasikan kemampuan ilmu dan hikmah untuk 
melakukan hal-hal yang tidak dapat dilakukan dengan kekuatan. Hikmah 
adalah sesuatu yang diusahakan berdasarkan firman-Nya, Dia memiliki 
Ilmu dari al-Kitab”, sedangkan kekuatan unsur-unsur sesuatu melekat pada 


62 Ulama berbeda pendapat mengenai nama ahli kitab yang tersebut dalam kisah nabi Sulaiman. 
Ada yang berpendapat bahwa dia adalah Ashif Ibn Barkhiya salah seorang Ulama Bani Israel dan 
juga menteri Nabi Sulaiman, ada yang menyatakan Nabi Khidhir atau Malaikat Jibril. M. Ouraish 
Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 226. 

63  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10:22. 
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dirinya. Uraian kisah ini merupakan simbol keunggulan ilmu pengetahuan 
atas kekuatan. Kedua tokoh yang digambarkan dalam kisah itu adalah anak 
buah Sulaiman yang berhasil ditundukkannya, menunjukkan kehebatan 
Sulaiman yang mendapatkan anugerah Allah sehingga keduanya dapat 
mendukung tujuan-tujuan Sulaiman. Ungkapan Ifrit dan orang yang berilmu 
adalah perlambang dari cepat dan lebih cepat, sebagaimana dinyatakan 
Ibnu Asyur. 


Ouraish Shihab berpendapat bahwa, ayat ini menunjukkan dengan 
mengetahui dan mengamalkan ilmu yang bersumber dari Allah, seseorang 
akan memperoleh kekuatan dan kemampuan jauh melebihi kemampuan 
yang cerdik dan jenius meskipun dari jenis jin. Manusia memiliki 4 daya 
pokok. Pertama, Daya fisik yangapabila diasah dapat melahirkan ketrampilan. 
Kedua, Daya pikir yang menghasilkan ilmu dan teknologi. Ketiga, Daya kalbu 
yang membuahkan iman serta dampak iman yang luar biasa. Keempat, 
Daya hidup yang menjadikan pemiliknya mampu menghadapi berbagai 
tantangan hidup. Keempat daya tersebut apabila diasah sungguh-sungguh 
akan menghasilkan aneka hal yang mengagumkan dan luar biasa. 


Penafsiran atas O.S. al-Naml: 41-42 


Pembacaan pertama ayat ini, setelah singgasana sang Ratu berada di 
hadapan Raja Sulaiman, Ia berkata, “Ubahlah untuknya singgasananya..”. 
Ketika Ratu datang, ditanyakan kepadanya, “Serupa inikah singgasanamu?”, 
Dia menjawab, “Seakan-akan ia yakni singgasana ini dia yakni singgasanaku?: 
Dengan keberadaan singgasananya di kerajaan Sulaiman, Ratu merasa 
bahwa hal tersebut bertujuan untuk membuktikan kehebatan Sulaiman. Oleh 
karena itu sang Ratu menambahkan dan berkata, dan kami telah diberi ilmu 
yakni pengetahuan mengenai kehebatan dan mukjizat Sulaiman sebelumnya 
kami menyaksikan sendiri saat ini dan kami memang sejak pertama adalah 
orang-orang yang berserah diri dan bersedia datang kepada Sulaiman." 


64 Baca Ibn Asyir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Tafsir 9.S. al-Naml: 40. Lihat pula M. Guraish Shihab, 
Tafsir Al Mishbah, 10: 227. 

65 M. Ouraish Shihab, Tafsir Al Mishbah, 10: 227. 

66 M. Ouraish Shihab, Tafsir Al Mishbah, 10: 228. 

67  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al Mishbah, 10: 229. 
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Tujuan pengubahan singgasana Ratu Balgis sebagaimana dinyatakan 
Ouraish Shihab bertujuan menguji ketelitian Ratu Saba' serta ketepatan 
jawabannya. Ujian dilaksanakan saat ratu baru saja sampai dan dengan 
kayakinan penuh bahwa singgasananya tidak berada ditempat itu, 
dengan pertanyaan sangat ringkas. Jawaban sang Ratu sangat tepat dan 
mengesankan. Tidak mengiyakan atau menafikan sementara pada saat yang 
sama membuka peluang membenarkan atau menyalahkan. 


Pembacaan tingkat kedua ayat tersebut mengisyaratkan tentang ciri 
dan karakter yang harus dimiliki sosok pemimpin. Seperti, pemimpin harus 
memiliki kapasitas yang mumpuni, tidak hanya mengandalkan kekuatan 
fisik dan militer, pemimpin harus siap menghadapi ujian kapanpun 
dimanapun, memiliki kecerdasan ketangkasan dan ketelitian menghadapi 
berbagai situasi. 


Penafsiran atas O.S. al-Naml: 43 


Pembacaan tingkat pertama ayat ini menjelaskan sebab terjerumusnya 
Ratu Balgis dalam penyembahan matahari, yakni akibat terperdaya setan, 
sedang dulunya ia seorang kafir. Pengulangan kata kanatmenunjukkan betapa 
kukuhnya keyakinan Sang Ratu menyangkut penyembahan terhadap matahari 
dan telah menurun dari masa ke masa.” Pembacaan tingkat kedua, setan 
akan selalu berusaha menyesatkan manusia dari jalan kebenaran (tauhid) 
dan hanya keteguhan iman dan keyakinan hati yang dapat mengalahkan 
godaan setan. 


Penafsiran atas O.S. al-Naml: 44 


Pembacaan tingkat pertama, ayat ini menguraikan lanjutan kisah 
Sulaiman dan Ratu Balgis. Dikatakan oleh salah seorang petugas istana 
kepada Ratu Balgis: “Silakan, masuk ke dalam ruang terbuka istana”. Maka 
tatkala ia melihat lantainya, dikiranya lantai itu kolam air yang besar, padahal 
sebenarnya hanya lantai yang terbuat dari kaca yang sangat bening dan 
dibawah lantai itu mengalir air, maka dia lanjutkan perjalanan itu dengan 


68 M. Ouraish Shihab, Tafsir Al Mishbah, 10: 229. 
69  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al Mishbah.., Volume 10, 230-231 
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hati-hati dan disingkapkan kedua betisnya agar bajunya tidak basah oleh 
apa yang dianggapnya air. 

Melihat hal itu, maka Sulaiman berkata kepada sang Ratu: sesungguhnya 
ia yang kau kira air adalah istana licin yang terbuat dari kaca yang amat 
bening. “Menyadari dan melihat betapa agung nabi Sulaiman dengan ilmu 
serta kekayaannya, Sang Ratu berkata, “Tuhanku, sesungguhnya aku telah 
menganiaya diriku dengan membanggakan kekuasaanku dan durhaka 
kepada Tuhan dan aku berserah diri bersama nabi-Mu Sulaiman kepada 
Allah yang Maha Esa, pemelihara dan pengendali semesta alam.” Kata ash- 
sharh dapat bermakna istana, bangunan tinggi atau ruang terbuka. Gawarir 
Jamak dari garurah, yaitu botol terbuat dari kaca.” 


Pada akhir kisah ini, para mufassir menuturkan perkawinan Sulaiman 
dan Balgis. Fakhr al-Din al-Razi menyatakan kabar yang santer beredar 
bahwa Sulaiman akhirnya menikahi Balgis, namun tidak diceritakan dalam 
Al-Ouran dan hadis. Ibn Abbas meriwayatkan tatkala Balgis masuk Islam, 
Sulaiman berkata padanya: “Pilihlah dari kaummu seseorang yang dapat 
engkau nikahi.” Balgis menjawab, “Orang sepertiku tidak menikahi laki-laki 
beserta kekuasaanku.” Sulaiman berkata, “Nikah merupakan ajaran Tuhan.” 
Balgis menjawab, Jika demikian, nikahkanlah aku dengan seseorang yang 
memiliki pengikut (raja)” Maka, Sulaiman menikahi Balgis kemudian 
keduanya kembali ke Yaman. Balgis masih menjadi seorang ratu, wallahu 
@'lam.? Al-Alusi juga menuliskan dalam tafsirnya bahwa Sulaiman akhirnya 
menikahi Balgis, menurut pendapat masyhur di kalangan sejarawan. Dalam 
sebuah riwayat al-Baihagi dari al-Auzat, diceritakan bahwa diketemukan 
surban dengan panjang 80 dzira'yang di atasnya tertulis bahwa Balgis adalah 
penguasa Saba' menikah dengan Sulaiman, dan seterusnya.? 

Pembacaan tingkat kedua, Ujian pertama untuk menyambut sang 
Ratu telah dilalui dengan sukses, dilanjutkan dengan ujian kedua dalam 
bentuk praktek. Pemimpin harus siap menghadapi ujian kapanpun dan 


70  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 231. 

71  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah.., 10: 232. 

72  Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghaib (Beirut: Dar Kutub Al-Ilmiyyah), Jilid 24, 201. 
73 Mahmud al-Alusi al-Baghdadi, Ruh a-Ma'ani (Beirut: Dar al-Fikr), 1: 313. 
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bersiap atas segala konsekuensi. Shihab berpendapat bahwa ucapan ratu 
Saba' dinilai sementara ulama mengandung 2 unsur: 1) penyucian diri dari 
segala keyakinan yang salah atau kedurhakaan (takhalli), dan 2). menghiasi 
diri dengan keyakinan yang benar serta pengalaman yang baik (tahalli). 
Penyebutan Sulaiman juga mengindikasikan bahwa ia telah meruntuhkan 
keangkuhan dirinya dan mengikuti ajaran yang dibawa oleh Sulaiman. 
Pelajaran yang dapat dipetik dari kisah ini adalah betapa terpujinya orang 
yang memiliki kekuasaan, namun kekuasaan tidak menghalanginya untuk 
tunduk, patuh pada kebenaran, bersikap terbuka, mengakui kehebatan orang 
lain, sebagaimana ditauladankan oleh Ratu Saba!” 


Sementara itu, Mernissi berpendapat lain, pada akhirnya Ratu Balgis 
kehilangan tahtanya, sesosok jin yang bekerja untuk Sulaiman telah 
mencuri singgasananya, meski kehilangan kebesaran singgasananya ia akan 
mendapatkan ganti berupa ganjaran spiritual yang lebih bermakna.” 

Berikut adalah table berisi ringkasan pemaknaan atas O.S. al-Naml: 
22-44 mengenai kepemimpinan dengan pendekatan Semiotika Signifikansi 
De Saussure: 


Kelompok Ayat Signified (Penanda)/Gagasan/Konsep Mental 


Spirit kejujuran dan keberanian burung Hud-Hud 
dalam menyampaikan informasi yang didapatkan 
meski hukuman dari Nabi Sulaiman sebagai 
(Sal Nabi konsekuensi atas keterlambatannya pada saat 
inspeksi yang dilakukan Sulaiman. Al-Gur'an 
menampilkan sekelumit realitas kisah pemimpin 
perempuan yang menjadi antitesa terhadap tradisi 


patriarkhi yang mengakar pada masa pra dan awal 


Islam 


74  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah, 10: 232. 
75 Fatima Mernissi, Ratu-Ratu Islam yang Terlupakan, 223. 
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Kelompok Ayat 


Signified (Penanda)/Gagasan/Konsep Mental 


O.S. al-Naml: 27-28 


Pentingnya menguji validitas data dari informasi 
apapun yang diterima, pentingnya melakukan 
penelitian, pengumpulan data dan informasi 
lebih detail mengenai sasaran sebuah kebijakan/ 
dakwah penting dilakukan para pengambil 
kebijakan/pemimpin agama, untuk menentukan 
strategi kebijakan/dakwah yang akan digunakan. 
Karena ketepatan strategi dan pendekatan sangat 
menentukan keberhasilan. Seorang pemimpin harus 
bersedia menerima alasan rakyatnya, menghapus 
hukuman berdasarkan kondisi yang dihadapinya, 
kejujuran dijadikan sebagai alasan meniadakan 
hukuman, karena memberikan informasi penting, 
terkait tuntutan berjihad. 


O.S. al-Naml: 29-31 


Siapapun harus bersikap patuh kepada pimpinan 
dalam hal kebenaran, ketepatan dalam menjalankan 
tugas/amanat yang diemban, transparansi atau 
keterbukaan informasi seorang pimpinan kepada 
bawahan, menggunakan strategi penjajagan awal 
dengan menampakkan identitas keimanan (tauhid) 
sebagai pesan awal secara langsung, to the point dan 
tanpa basa basi, etika berdiplomasi secara tertulis 
penting diperhatikan terbukti dengan ucapan Balgis 
(Inni ulgiya ilayya kitabun kariim). 


O.S. al-Naml: 32-33 


Karakter pemimpin yang bijak, fatsun politik yang 
baik, Suasana demokratis dalam pengambilan 
keputusan, para pembantu Ratu memberikan 
pertimbangan yang realistik dan rasional berbasis 
pada data bukan ABS, kepatuhan pada pimpinan, 
saling menghargai pendapat antara pimpinan dan 
bawahan. 
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Kelompok Ayat Signified (Penanda)/Gagasan/Konsep Mental 


Kebijakan seorang pemimpin berdasar pada 
kepentingan/kemaslahatan rakyat, jalan damai 
lebih mulia, peperangan akan merusak suatu 
O.S. al-Naml: 34-35 | . 

negeri dan menyengsarakan penduduk, pentingnya 
mengutamakan diplomasi damai, membangun 


simpati dengan pemberian hadiah. 


Kelompok ayat ini menyiratkan keteguhan hati 
seorang pemimpin dalam mencapai tujuan, tak 
mudah tergoda berbagai macam iming-iming materi 
yang bersifat duniawi (Gratifikasi), pantang menyerah 
O.S. al-Naml: 36-37 | sebelum usahanya berhasil. Namun dalam konteks 
kebebasan memilih agama, terkesan nabi Sulaiman 
"memaksa agar Ratu Saba' dan pengikutnya untuk 
mengikuti agama Sulaiman. Mungkin hal tersebut 
merupakan strategi dakwah nabi-nabi terdahulu. 


Menggambarkan upaya Sulaiman membangun 
kesadaran sang Ratu agar menyerahkan diri (menjadi 
muslim) dengan berbagai upaya membuka mata hati 
OS ERA ah dengan menunjukkan kebesaran Allah, pemimpin 
harus memiliki kecerdikan dan kecerdasan serta siap 
menerima tantangan dari berbagai arah, kekuasaan 
Allah tergambar dalam kekuasaan yang dimiliki Nabi 
Sulaiman dalam memimpin berbagai jenis makhluk 


yang kasat mata maupun tak kasat mata 
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Kelompok Ayat 


Signified (Penanda)/Gagasan/Konsep Mental 


O.S. al-Naml: 40 


Pentingnya peran ilmu pengetahuan, singgasana 
adalah simbol kekuasaan dan kebanggaan, sehingga 
untuk menaklukannya diperlukan strategi tertentu 
yang merupakan kunci, setinggi apapun derajat 
manusia di dunia tak melupakan bahwa hal tersebut 
pemberian atau anugerah Allah yang wajib selalu 
di syukuri, ujian Allah dapat berupa kenikmatan 
dan kesusahan, keduanya adalah instrumen ujian 
bagi manusia, apakah ia akan bersyukur atau 
justru kufur. Kemuliaan orang berilmu terletak 
pada pengamalan ilmu tersebut dalam kehidupan 
nyata. Ilmu bukan hanya sebatas dijadikan properti 
hiasan belaka namun juga menjadi panduan dalam 
bertindak sehingga tercermin dalam tingkah 
lakunya. ayat ini menunjukkan dengan mengetahui 
dan mengamalkan ilmu yang bersumber dari 
Allah, seseorang akan memperoleh kekuatan dan 
kemampuan jauh melebihi kemampuan yang cerdik 
dan jenius meskipun dari jenis jin. 


O.S. al-Naml: 41-42 


Kelompok ayat tersebut mengisyaratkan tentang ciri 
dan karakter yang harus dimiliki sosok pemimpin. 
Seperti, pemimpin harus memiliki kapasitas yang 
mumpuni, tidak hanya mengandalkan kekuatan 
fisik dan militer, pemimpin harus siap menghadapi 
ujian kapanpun dimanapun, memiliki kecerdasan 
ketangkasan dan ketelitian menghdapai berbagai 
situasi. 
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Kelompok Ayat Signified (Penanda)/Gagasan/Konsep Mental 


Berbagai macam ujian bagi pemimpin, ujian dalam 
hal pengetahuan maupun praktek. Pemimpin harus 
siap menghadapi ujian kapanpun dan bersiap 
atas segala konsekuensi. Shihab berpendapat 
bahwa ucapan ratu Saba' dinilai sementara ulama 
mengandung 2 unsur, 1) penyucian diri dari segala 
keyakinan yang salah atau kedurhakaan (Takhalli). 
0.5. al-Naml: 44 2). Menghiasi diri dengan keyakinan yang benar serta 
pengalaman yang baik (Tahalli), Seseorang terkadang 
harus meruntuhkan keangkuhan untuk menerima 
kebenaran,. Pelajaran yang dapat dipetik dari kisah 
ini, betapa terpujinya orang yang memiliki kekuasaan, 
namun kekuasaan tidak menghalanginya untuk 
tunduk, patuh pada kebenaran, bersikap terbuka, 
mengakui kehebatan oranglain, sebagaimana 
ditauladankan dari Ratu Saba. 


6. Penerapan ma'na-cum-maghza dalam penafsiran atas OS. 27:29-35 


Aplikasi penafsiran berbasis ma'na-cum-maghza pada ayat-ayat tersebut 
diawali dengan menjelaskan status ayat-ayat tersebut yang merupakan ayat 
makktyah. Selanjutnya, uraian penafsiran ulama klasik dan modern, seperti al- 
Zamakhsyari, al-Tabari, Fakhr al-Din al-Razi, dab Ibn Asyur yang kesemuanya 
memberikan kesan positif terhadap kepemimpinan Ratu Bilgis, seperti suka 
bermusyawarah, bijak dan peduli kepentingan rakyatnya. 


Selanjutnya, Sahiron menguraikan pesan utama atau maghza ayat- 
ayat tersebut, bahwa secara implisit Al-Gur'an ingin menunjukkan bahwa 
perempuan bisa memimpin suatu wilayah dengan bijak, meskipun terdapat 
ayat lain yang sering dipahami secara bias dalam hal kepemimpinan publik 
yakni OS. 4:34, padahal ayat ini pada saat turunnya terkait erat kepemimpinan 
domestik bukan publik. Sahiron menguraikan signifikansi ayat terkait dengan 
karakteristik kepemimpinan Ratu Bilgis antara lain, memiliki sikap bijaksana 
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dan demokratis, perhatian terhadap ketentraman rakyatnya, menyukai 
diplomasi dan perdamaian, cerdas, teliti dan memiliki kekuatan mental. “ 


7. Penafsiran Pendekatan Feminis Dalam Kisah Ratu Balgis 


Penyebutan (adz-Dikr) sesuatu dalam al-Our'an diyakini pakar balaghah 
menunjukkan bahwa sesuatu itu memang penting untuk dikemukakan. Dalam 
kisah Ratu Balgis simbol yang menarik untuk didalami dalam perspektif 
feminis adalah tahta dan penyerahan diri seorang perempuan kepada laki- 
laki. Ditegaskan oleh Mernissi bahwa yang paling menarik dari kisah Balgis 
adalah mendorong para pengkaji untuk terlibat dalam penafsiran yang 
panjang dan rumit yang tidak dibahas oleh al-Gur'an secara detail. 


Misalnya terkait tahta (“arsy)” dan status perkawinan sang Ratu yang 
menjadi wilayah asumtif dan prediktif para ahli sejarah. Ibnu Thahir Tayfur 
(W. 280 H) mengungkapkan, suatu kewajiban untuk mengawinkan Balgis 
dengan sepupunya yang bernama Ibnu Zara.” Sementara itu ahli biografi 
modern Kahhala mengulas sisi positif Ratu, dengan mengatakan bahwa Balgis 
adalah perempuan suci tak tercela, sedikitpun tak tertarik dengan pria, dan 
tetap perawan sampai bertemu Sulaiman dan menikah dengannya.” Terdapat 
pendapat lain yang lebih ekstrim, salah seorang teolog dan sejarawan al- 
Gannuji menjanjikan neraka bagi siapapun yang menganggap Sulaiman 
menikahi Balgis. Karena baginya, Sulaiman dan Balgis merupakan dua entitas 
yang berdiri sendiri, alasan lainnya karena perempuan dipuncak kekuasaan 
tidak sesuai dengan profil perempuan muda yang patut dinikahi.“ 


76  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan.., 159-163 

77 Misalnya, hakikat dan makna penting dari tahta Balgis. Azim adalah kata sifat yang menggambarkan 
kebesaran tahta Balgis. Jika ia memang agung, ia telah mengalami pengecilan makna tatkala Balgis 
harus kehilangannya. Namun, Imam al-Tabari mengemukakan makna untuk mengurangi, bukan 
ukuran material yang digambarkan kata 'azim, melainkan bahaya yang dapat ditimbulkan olehnya. 
Diilustrasikan bahwa secara material tahta Balgis terbuat dari emas bertatahkan mutiara dan batu 
mulia. Lihat dalam Imam al-Tabari, Tarikh al-Umam wa al-Muliik (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), 19: 48. 

78 Ibn Tahir Tayfur, Balaghat al-Nisa' (Beirut: Dar al-Nahdah, 1972), 129. 

79 “Umar Kahhala, Alam al-Nisa' ft Alamay al-Arabtwa al-Islami (Beirut: Mwassasat al-Risalah, 1982), 
1: 144. 

80 Muhammad Siddig Hasan Khan al-Gannijji, Husn al-Uswah bi-ma Sabata minha allazifial-Niswah 
(Beirut: Muassasat al-Risalah, 1981), 179. 
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Bahkan hal-hal irrasional dimunculkan dengan menggaungkan 
keraguan atas asal usul Balgis. Seperti dikemukakan Mas'udi (W. 346/Abad 
X) bahwa ayah Balgis adalah manusia dan Ibu dari kalangan Jin." Hal 
tersebut, mendapat kritik keras dari Mernissi, meskipun Mas'udi seorang 
sejarawan cerdas, namun dalam masalah Balgis menghadapi dilema hati 
nurani sehingga harus menampilkan kisah Jin. Riwayat mengenai salah 
satu orangtua Balgis adalah Jin juga dibicarakan dalam tafsir Al-Alusi, ia 
menandaskan cerita ini tidak benar dan lebih mirip khurafat.? 


Fakta-fakta semacam ini menurut Mernissi, dapat dipercaya hanya 
jika sejalan dengan keyakinan yang diharuskan dapat diterima oleh 
agama.8 Menurut hemat penulis, spekulasi mengenai keperawanan dan 
status Balgis tak penting dibincangkan hanya karena kebetulan ia seorang 
perempuan. Apalagi hal tersebut juga tak dibahas panjang lebar oleh Al- 
Our'an. Sebagaimana sejarah tak perlu panjang lebar mendiskusikan status 
dan keperjakaan tokoh laki-laki. 


C. Kesimpulan 


Berdasarkan paparan di atas, dapat diambil kesimpulan berikut 
ini. Pertama, penafsiran semiotika De Saussure merupakan sesuatu yang 
memungkinkan dalam penafsiran Al-Guran karena di dalamnya terdapat 
tanda-tanda yang memiliki makna yang menjadi kajian utama semiotika. 
Sementara itu, pendekatan ma'na-cum-maghza merupakan pendekatan yang 
memberi perhatian pada pesan utama ayat (signifikansi/maghza). Perbedaan 
keduanya terletak pada prosedur dan prinsip-prinsip penafsiranya. 


81 Mas'udi, Muruj al-Zahab (Beirut: Dar al-Ma'rifah, 1982), 2: 384. 

82  Al-Alusi, Ruh al-Ma'ani u: 282. Terkait hal tersebut, Asma Barlas tidak menyangkal budaya laki-laki 
yang menyelubungi teks keagamaan muslim telah memunculkan persoalan serius bagi perempuan 
sebagaimana yang diakibatkan oleh hukum Islam klasik yang menjustifikasi ketidaksetaraan jender. 
Gambaran Islam sebagai agama patriarkhi yang konon' diklaim didukung Al-Guran, menurutnya 
telah mengabaikan fakta bahwa semua teks termasuk Al-9ur'an dapat dibaca dengan pendekatan 
egaliter. Lihat dalam Barlas, Asma, Believing Women In Islam, Unreading PatriarchalInterpretations 
of the Guran (Austin: University of Texas Press, 2002). 

83 Fatima Mernissi, Ratu-Ratu Islam yang Terlupakan, 225-226. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 277 


Kedua, penerapan semiotika De Saussure dan ma'na-cum-maghza dalam 
penafsiran kisah Ratu Balgis menghasilkan makna yang lebih kompleks dan 
kontekstual. Meskipun secara konseptual memiliki prinsip dan prosedur 
penafsiran berbeda, namun melahirkan produk penafsiran yang relatif 
senada. Hikmah yang mendalam dari kisah ini adalah seyogyanya pemilik 
kuasa menjadikan kekuasaannya sebagai media dakwah kepada Allah bukan 
untuk mengeruk keuntungan finansial duniawi untuk kepentingan pribadi 
dan golongan. 
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Abstract 


Violence in the name of religion could not be separated from the 
basic ideology held by the perpetrator. The perpetrator of violence 
that even willingly eliminates his own life is inseparable from the 
doctrine of martyr verses (syahid) in the Our'an interpreted in a 
textual-formalistic manner. This paper seeks to re-examine the 
significance of martyr in the Our'an and its contextualization in 
the present. This paper will apply the ma'na-cum-maghza approach 
introduced by Sahiron Syamsuddin, one of Our'anic scholars from 
Indonesia. This paper concludes that the meaning of martyr in 
the Our'an is very diverse and nothing is found with the meaning 
of dying in war. Second, the fundamental meaning of martyrdom 
is the active role for interests of people's lives, not personal ones. 
Third, martyrs in the present context are defending the interests 
of life of marginalized people in secure, economic, educational or 
political aspects. 


Keywords: contextual, maghza, martyrdom 
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A. Pendahuluan 


Berbagai kasus bom bunuh diri yang terjadi di tanah air tidak terlepas 
dari dorongan faktor ideologis. Alasan ideologis dijadikan motivasi untuk 
melakukan sejumlah aksi teror terhadap orang-orang yang dianggap lawan. 
Ideologi mainstream seperti ini biasanya dikaitkan dengan fanatisme 
keagamaan yang ditandai dengan radikalisme dan fundamentalisme 
keagamaan. Tidak hanya di dunia Islam, hampir di setiap agama ditemui 
gejala seperti ini." 

Ideologi kekerasan atas nama agama tersebut yang bahkan sampai rela 
menghilangkan nyawa pelaku sendiri, tidak terlepas dari doktrin ayat-ayat 
syahid dalam Al-Gur'an yang dimaknai secara tekstual-formalistik. Martyn 
E. Marty dalam bukunya What is Fundamentalism? Theological Perspective, 
sebagaimana yang dikutip oleh Kasjim, mengungkapkan bahwa salah satu 
karakteristik kalangan muslim fundamentalis adalah menginterpretasi 
ayat-ayat Al-Our'an dan hadis secara tekstual dan menolak penafsiran 
hermeneutik karena dianggap akan menafikan kesucian agama. Golongan 
Islam fundamentalis akan menolak segala penafsiran, pemahaman dan 
bahkan penyusupan yang bisa mencederai kemurnian ajaran Islam. Untuk 
itu, mereka menafsirkan Al-Our'an secara tekstual dan menolak berbagai 
pendekatan sosial serta mengklaim pendapatnya yang paling benar dan 
absolut. Implikasinya adalah kelompok-kelompok ini cenderung fanatik, 
ekslusif dan radikal. 


Untuk itu, tulisan ini berusaha melihat kembali penyebaran makna 
syahid dan berbagai derivasinya dalam Al-Ouran serta perkembangan 
maknanya dalam lintas sejarah turunnya Al-Our'an. Dua hal ini 
dimaksudkan untuk menggali makna dan signifikansi kata syahid dan 
selanjutnya diaktualisasikan pada konteks masa kini. Penulis akan 
menggunakan pendekatan ma'na-cum-magza yang diperkenalkan oleh 
Sahiron Syamsuddin, seorang intelektual dan ahli hermeneutika Al-Our'an 
berkebangsaan Indonesia. Walaupun ada keterpengaruhan dari tokoh-tokoh 


1 Kasjim Salenda, Terorisme dan Jihad dalam Perspektif Hukum Islam (Jakarta: Badan Litbang dan 
Diklat Departemen Agama RI, 2009), 98. 
2 Ibid., 104. 
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lain, seperti Fazlur Rahman, Nasr Hamid, dan Abdullah Saeed, pendekatan 
ini menitikberatkan pada signifikansi fenomenal untuk mengaktualisasikan 
penafsiran dalam menjawab persoalan masa kini. 


Oleh karenanya, ayat-ayat yang menjadi dasar untuk melakukan 
bom bunuh diri atas nama mati syahid perlu diaktualkan kembali demi 
mempertahankan signifikansi ayat. Selanjutnya, problem akademik di atas 
perlu dirumuskan dalam dua pertanyaan utama. Pertama, mengapa terjadi 
penyimpangan pemaknaan ayat-ayat tentang syahid? Kedua, bagaimana 
kontekstualisasi ayat-ayat syahid untuk menjawab realitas masa kini? 


B. Sahiron Syamsuddin dan Pendekatan Ma'na-cum-Maghza 


Sahiron lahir di Cirebon, Indonesia pada tanggal 5 Juni 1968. Setelah 
mendalami tradisi keilmuan Islam klasik di beberapa pesantren Indonesia, 
ia melanjutkan karir akademik di beberapa perguruan tinggi lintas 
negara dan benua. Tahun 1987-1993, ia menyelesaikan program Strata 
Satu (S1) pada Jurusan Tafsir-Hadis, Fakultas Syariah UIN Sunan Kalijaga 
Yogyakarta, di mana saat ini ia menjabat sebagai Wakil Rektor II. Tahun 
1996-1998, Sahiron melanjutkan program magister di Institute of Islamic 
Studies, McGill, Kanada dan program doktor tahun 2001-2006 di Otto- 
Friedrich University of Bamberg, Jerman: Setelah itu, pada tahun 2010, ia 
menjalani Postdoctoral Research di University of Frankfurt, Jerman. Karir 
akademiknya tersebut membentuk horison Sahiron dengan pemahaman 
tradisi Islam klasik sekaligus pemikiran keislaman yang progresif. Dua hal 
inilah yang membentuk bangunan pemikirannya dalam memahami dan 
menginterpretasi ayat-ayat Al-Guran. 

Dalam perjalanan akademiknya, Sahiron telah bersentuhan dengan 
berbagai tradisi keilmuan dan tokoh intelektual penting yang turut 
mempengaruhi pemikirannya. Di antara beberapa tokoh yang pernah 
berinteraksi langsung dan sezaman dengannya adalah Hans-Georg 
Gadamer, Syahrur, Nasr Hamid Abu Zaid, Yudian Wahyudi dan Abdullah 


3  Sahiron Syamsuddin, Tafsir Studies (Yogyakarta: eLSAO Press, 2009), 147. 
4 Abdullah, “Metodologi Penafsiran Kontemporer: Telaah Pemikiran Sahiron Syamsuddin Tahun 
1990-2013,” Skripsi, UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2013, 18. 
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Saeed.s Sahiron juga telah melahap berbagai karya intelektual lainnya seperti 
Fazlur Rahman, Gracia dan sebagainya. 


Di Indonesia, Sahiron dikenal sebagai akademisi dan pemikir yang 
memiliki konsistensi minat keilmuan dalam bidang tafsir dan hermeneutika 
Al-Ouran. Otoritas keilmuannya dalam bidang tersebut bisa dilihat dari 
perjalanan akademik, karir, kehidupan sosial dan karya-karyanya. Di 
lingkungan akademik, Sahiron dikenal sebagai pioner pakar hermeneutika 
Al-Ouran. Ia mengajar di beberapa universitas dan sering diundang 
mengisi seminar nasional dan internasional tentang hermeneutika Al- 
Our'an. Sahiron juga menjabat sebagai Ketua Asosiasi Ilmu Al-Gur'an dan 
Tafsir (AIAT) se-Indonesia. Saat workshop AIAT se-Indonesia tahun 2015 
di Yogyakarta, Sahiron sebagai ketua AIAT mengesahkan surat keputusan 
dimasukkannya “Hermeneutika/ Falsafat al-Ta'wil” sebagai mata kuliah 
wajib Program Studi Ilmu Al-Guran dan Tafsir yang tergabung dalam AIAT 
se-Indonesia. Selain itu, Sahiron pernah diundang menjadi saksi sebagai ahli 
Tafsir Al-Guran untuk menjelaskan makna 0.S. al-M#'idah: 51 dalam sidang 
kasus dugaan penistaan Al-Our'an di Jakarta tahun 2017 lalu. 


Sahiron telah banyak melahirkan karya akademik yang fokus dalam 
bidang studi Al-Gur'an. Salah satu karyanya yang memuat tawaran 
metodologi penafsiran Al-Gur'an adalah Hermeneutika dan Pengembangan 
Ulumul Ouran: Edisi Revisi dan Perluasan, cetakan tahun 2017. Dalam 
buku ini, Sahiron menawarkan rekonstruksi metode penafsiran dengan 
pembacaan ma'na-cum-maghza. Pembacaan ma'na-cum-maghza adalah 
bentuk keseimbangan hermeneutika antara makna asal (historical meaning) 
dan pesan utama (significance). Untuk aspek pesan utama teks Al-Our'an, 
Sahiron mengusulkan perhatian kepada signifikansi fenomenal dan 
signifikansi ideal. 


5 Syahrur termasuk salah satu tokoh yang dikenal baik oleh Sahiron. Bukan hanya karena Sahiron 
membahas pemikiran Syahrur dalam disertasinya, ia juga sempat beberapa kali melakukan interview 
langsung. Pada lampiran interview disertasinya yang telah diterbitkan, banyak hal-hal menarik yang 
disampaikan Syahrur terkait prinsip-prinsip pemahaman Al-Guran. Lihat Sahiron Syamsuddin, 
Die Koranhermeneutik Muhammad Sahrurs und ihre Beurteilung aus der Sicht muslimischer Autoren 
(Wurzburg: Ergon-Verlag, 2009), 257-267. 
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Pendekatan ma'na-cum-maghza adalah pendekatan penafsiran 
di mana penafsir berusaha untuk mengungkap makna historis asli 
(mana) sebagaimana yang dipahami oleh audiens pertama kemudian 
mengembangkan signifikansi makna tersebut (maghza) pada situasi 
kontemporer. Sahiron membedakan pendekatan ini dengan pedekatan 
double movement-nya Fazlur Rahman dan pendekatan kontekstualnya 
Abdullah Saeed. Jika kedua pendekatan tersebut fokus pada penafsiran 
ayat-ayat hukum, pendekatan ma'na-cum-maghza dimaksudnya untuk 
keseluruhan ayat-ayat Al-Our'an.$ 


Sahiron juga menawarkan pentingnya melihat signifikansi fenomenal. 
Signifikansi fenomenal adalah pesan utama yang dipahami dan diaplikasikan 
secara kontekstual dimulai pada masa Nabi (baca: signifikansi fenomenal 
historis) hingga ayat Al-Ouran dipahami dan diaplikasikan pada masa 
tertentu (baca: signifikansi fenomenal dinamis). Melacak signifikansi 
fenomenal dinamis penting untuk melihat koneksi perkembangan 
signifikansi fenomenal dari masa ke masa, sehingga penafsir tidak akan 
melakukan lompatan jauh yang bisa melewatkan sumber penafsiran yang 
sangat berperan dalam merumuskan signifikansi untuk masa penafsir. 


» 
Signifikansi Fenomenal 


Signifikansi Dinamis | Signifikansi Dinamis 


Paradigma dalam pendekatan ini adalah sebagai berikut. Pertama, Al- 


Signifikansi Dinamis 


Signifikansi Historis 
Masa Nabi 


Signifikansi Dinamis 


Masa Kini 


Ouran sebagai rahmat untuk seluruh manusia dan alam semesta. Kedua, 


6  Sahiron Syamsuddin, “The Gur'an on the Exclusivist Religious Truth Claim: A Ma'na-cum-Maghza 
Approach and its Application to 9 2: 11-13,” dalam Transformative Readings of Sacred Scriptures: 
Christians and Muslims in Dialogue, ed. Simone Sinn, Dina El Omari and Anne Hege Grung (Leipzig: 
Evangelische Verlangsanstalt GmbH bekerjasama dengan The Lutheran World Federation, 2017), 
100. 

7  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran: Edisi Revisi dan Perluasan 
(Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press bekerjasama dengan Baitul Hikmah Press, 2017), 140. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 285 


pesan Al-Our'an. Ketiga, Al-Our'an perlu penafsiran, reaktualisasi dan 
implementasi. Keempat, tidak ada pertentangan antara wahyu dan akal. 
Kelima, tidak ada nasikh, tetapi setiap ayat (atau kumpulan ayat ) memilki 
konteknya sendiri." 


Selain paradigma, Sahiron juga meletakkan beberapa prinsip penafsiran, 

yaitu: 

a. Penafsiran berdasarkan ilmu ( dulu dan sekarang). 

b. Al-muhhafazzah 'ala al-gadim al-salihh wa l-akhz bi I-jadid al-aslahh 
dalam konteks penafsiran. 

Cc. Penafsiran untuk kemaslahatan manusia dan alam, bukan untuk 
menimbulkan kekacauan. 


d. Penafsiran itu dinamis dan terus berkembang. 


e. Penafsiran adalah relatif kebenarannya, yang absolut adalah Allah dan 
firman-Nya. 

Untuk aplikasi pendekatan ini, Sahiron memberikan rambu metodologi 
dalam menafsirkan Al-Gur'an. Pertama, analisis linguistik penggunaan 
bahasa Arab pada abad ke-7 M. Selain itu, perlu mempertimbangkan 
intratekstualitas, yaitu mencari dan menghubungkan antar kata dalam 
satu ayat atau pada ayat yang berbeda serta intertekstualitas, yaitu 
membandingkan dengan teks-teks di luar Al-Gur'an, seperti hadis, teks 
sejarah, syair, bible dan teks-teks suci lainnya. Penting juga melihat perbedaan 
konsep istilah sebelum, ketika dan pasca Al-Our'an untuk melihat apakah 
konsep tersebut mengalami dinamisasi. Kedua, konteks historis baik yang 
mikro maupun yang makro. Ketiga, menggali magsad, magasid atau maghza 
ayat Al-Ouran kemudian mengkontekstualisasikan dengan situasi dan 
kebutuhan kontemporer." 


8  Sahiron Syamsuddin, “Pendekatan Ma'nd-cum-Maghza dalam Penafsiran Al-Our'an', Power Point 
disampaikan dalam Mata Kuliah “Hermeneutika Islam" di kelas Program Doktor, Konsentrasi Studi 
Al-Ouran dan Hadis, Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta. Tanggal 13 April 2018. Tidak 
dipublikasikan. 

9 Ibid. 

1o  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 141-143. 
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C. Aplikasi Ma'na-cum-Maghza pada 0.5. Al Imran (3): 140 

Salah satu ayat yang sering dijadikan landasan untuk melegalkan 
perbuatan bunuh diri atas nama Islam adalah 9.S. Al Imran: 140. Walaupun 
ada beberapa ayat yang berkaitan, pembahasan ini akan berangkat pada 
ayat ini kemudian akan melihat intratekstualitas ayat ini dengan ayat-ayat 
lain dalam Al-Guran. 


GB ono 3 o - oo. 


d5 5 pr Ng Ah GA BAN GRI kenal 
Y dng Lt J3 pa Tea el 5 


Pa 


SEN LL 


(Jika kamu (pada perang Uhud) mendapat luka, maka sesungguhnya 
kaum (kafir) itupun (pada perang Badar) mendapat luka yang 
serupa. dan masa (kejayaan dan kehancuran) itu Kami pergilirkan 
di antara manusia (agar mereka mendapat pelajaran), dan supaya 
Allah membedakan orang-orang yang beriman (dengan orang- 
orang kafir) supaya sebagian kamu dijadikan-Nya (gugur sebagai) 
syuhada'. dan Allah tidak menyukai orang-orang yang zalim, (0.S. 
Al Imran (3):140) 


Ayat lain yang sering dijadikan legitimasi ideologi mati syahid adalah 
O.S. Alu Imran (3):169. 


23 K2 MG IG EGA Ja AAS aa SEA, 


2 Ea 03 


OP) 


(Janganlah kamu mengira bahwa orang-orang yang gugur di jalan 
Allah itu mati, bahkan mereka itu hidup di sisi Tuhannya dengan 
mendapat rezeki) (9.S. Al Imran (3):169) 


1. Konteks historis 


Al-Tabari mengutip salah satu riwayat yang menyebutkan bahwa O.S. 
Al Imran (3):140 turun pada konteks perang Uhud. Kalimat in yamsaskum 
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garhhun fagad massa I-gauma garhhun misluhu ditafsirkan dengan Jika di 
antara kalian (orang mukmin) ada yang terbunuh pada hari perang Uhud, 
maka sungguh kalian juga telah membunuh pasukan orang kafir di antara 


»”11 


mereka pada hari perang Badar”" Hal ini menunjukkan bahwa secara 


konteks mikro ayat tersebut bercerita tentang situasi perang. 


Selanjutnya kata syuhada' pada ayat ini memang secara umum diartikan 
orang yang gugur dalam medan perang. Bahkan Ibn Asyur salah seorang 
penafsir modern juga menafsirkan secara normatif bahwa syuhada' pada ayat 
ini adalah mereka yang terbunuh pada perang Uhud.” Dari sini sebenarnya 
bisa dipahami mengapa makna syuhada' oleh para mufassir cenderung 
dimaknai hanya orang-orang yang gugur dalam perang, karena riwayat- 
riwayat memang menyebutkan ayat ini berbicara pada konteks perang 
Uhud. Namun, tetap saja tidak ada indikasi kuat dalam redaksi ayat ini 
atau kolokasi kata yang mengitari kata syuhada' pada ayat ini merujuk pada 
makna gugur dalam perang. Oleh karena itu, pemaknaan ini perlu dilihat 
kembali apakah hanya sebatas yang terbunuh atau juga termasuk siapapun 
yang terlibat aktif dalam perang, gugur atau tetap dalam keadaan hidup. 


Dilihat dari konteks makro, bangsa Arab punya kebiasaan berperang. 
Karena itu, perang menjadi hal lumrah di kalangan suku-suku Arab. Ketika 
pasukan muslim berhadapan dengan musuh maka misi kemenangan 
menjadi hal lumrah sebagai jalan untuk menjaga keamanan dan melindungi 
masyarakat yang berada di Madinah. Karena itu, O.S. al-Anfal (8): 15-16 
menganjurkan untuk tidak mundur dalam medan perang.» Larangan 
mundur dan lari dari medan perang juga disebutkan dalam hadis Nabi 
sebagai salah satu dari tujuh dosa besar.“ Hal ini adalah upaya Nabi agar 


1 Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jami al-Bayan 'an Ta'wil Ay al-Gur'an (Kairo: Hijr, 2001), 6: 80. 

12 Muhammad al-Tahir Ibn Asyir, al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis: al-Dar al-Tunisiyah, 1984), 4: 104. 

13 “Hai orang-orang yang beriman, apabila kamu bertemu dengan orang-orang yang kafir 
yang sedang menyerangmu, Maka janganlah kamu membelakangi mereka (mundur) 
(15). Barangsiapa yang membelakangi mereka (mundur) di waktu itu, kecuali berbelok 
untuk (sisat) perang atau hendak menggabungkan diri dengan pasukan yang lain, Maka 
Sesungguhnya orang itu kembali dengan membawa kemurkaan dari Allah, dan tempatnya 
ialah neraka Jahannam. dan Amat buruklah tempat kembalinya (16) 

14 “Dari Abu Hurairah, Nabi Shallallahu “alaihi wa sallam bersabda” Jauhi tujuh (dosa) yang 
membinasakan. Mereka (para sahabat) bertanya: “Wahai Rasulullah apakah itu?” Beliau menjawab, 


288 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


kaum muslim ikut terlibat langsung menjaga keamanan. Namun, perlu 
dicatat bukan hanya para kaum laki-laki yang bisa terlibat. Dalam beberapa 
riwayat disebutkan bahwa kaum perempuan juga terlibat aktif dalam perang 
sesuai kapasitas masing-masing, misalnya sebagai anggota medis atau 
menyiapkan persediaan konsumsi selama perang berlangsung. 


2. Analisis Linguistik: Makna Dasar Syahid 


Nomina syahid adalah salah satu derivasi dari bangunan 
verba sy-h-d. Verba ini memiliki makna dasar hadir (al-hadir) sehingga 
menyaksikan sesuatu dan mengetahui perkara." Seperti dalam tradisi Arab 
ketika mengatakan rajulun syahidun berarti seseorang yang benar-benar 
mengetahui. Syahid dan syahid sama-sama memiliki makna orang yang 
hadir atau mengetahui dengan pasti (al-hadir). Kata ini memiliki empat 
bentuk plural yaitu syuhada, syuhhadun, asyhad dan syuhud. Salah satu 
ungkapan yang menggunakan derivasi syahida adalah syair dari Sa'lab 
sebagai berikut. 

“Kaanniwa in kanat syuhudan fasyirati “Isa ghibta 'anniya asima 
gharib” 


(Seakan-akan saya mengetahui kerabatku, jika engkau menyembu- 

nyikan dariku wahai asima yang asing). 

Selain syahid, muncul juga kata syahadah atau kalimat syahadat. 
Kalimat syahadat juga dibacakan dalam ibadah shalat dan adzan. Ibn 
Manzzur mengutip perkataan Abu Bakar ibn al-Anbari bahwa arti dari 
kalimat asyhadu alla ilaha illa Allah adalah aku mengetahui dan menjelaskan 
bahwa tiada Tuhan selain Allah. Begitu juga dengan kalimat asyhadu anna 


syirik kepada Allah, sihir, membunuh jiwa yang Allah haramkan kecuali dengan hag, memakan 
riba, memakan harta anak yatim, berpaling dari perang yang berkecamuk, menuduh zina terhadap 
wanita merdeka yang menjaga kehormatannya, yang beriman dan bersih.” Hadis riwayat Bukhari 
no. 3456, Muslim no. 2669. 

15  Al-Allamah Abi al-Fadl Jamal al-Din Muhammad ibn Makram ibn Manzir al-Afrigi al-Misri, Lisan 
al-Arab (Kairo: Dar al-Ma'arif, t.t), 2348. Lihat juga Udah Khalil Abu Udah, al-Tatawwur al-Dalali 
baina Lughat al-Syir al-Jahili wa Lughat al-Our'an al-Karim: Dirasah Dalaliyyah Mugaranah (Al- 
Ardan: Maktabah al-Manar, 1985), 177. 

16  Ibid. 
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Muhammadan Rasulullah memiliki arti aku mengetahui dan menjelaskan 
bahwa Muhammad adalah utusan Allah." 


Kata syahida juga juga disebutkan dalam Al-Ouran syahida Allahu 
annahu la ilaha illa huwa'. Ibn Manzzur mengamini perkataan Abu Ubaidah 
bahwa makna dari frase syahida Allah dalam ayat tersebut adalah Allah 
telah menetapkan tiada Tuhan selain Dia dan hakikat-Nya, Allah sendiri 
mengetahui dan menjelaskannya. Karena orang yang bersaksi tentu 
mengetahui dan menjelaskan apa yang diketahuinya. Maka Allah telah 
menunjukkan atas ketauhidannya dengan segala yang telah diciptakan." Abu 
al-Abbas, sebagaimana yang dikutip Ibn Manziur, memaknai frase syahida 
Allah dengan pengertian Allah menjelaskan (bayyana) dan menampakkan 
(azhara). 

Pada perkembangannya, nomina syahid memiliki makna yang spesifik 
dan mengkristal untuk satu doktrin tertentu. Kata ini muncul ketika seorang 
muslim yang terbunuh dalam perang pada masa Nabi. Ibn Al-Anbari 
menjelaskan bahwa mereka dilabeli dengan gelar syuhada' karena Allah 
dan para Malaikat menampakkan atau memperlihatkan surga kepadanya.” 


Syahid dalam bahasa Inggris sering diterjemahkan dengan martyr. Kata 
ini berasal dari bahasa Yunani martyres yang berarti saksi dalam hukum.” 
Syahid (bahasa Arab) dan martyr (bahasa Inggris) punya makna berbeda- 
beda. 


Penting dicatat bahwa tidak terdapat kata syahid dalam 9.S. Al Imran 
(3):169. Namun, ayat ini sering menjadi landasan teologis melakukan aksi 
mati syahid dengan teror bom bunuh diri. Jika dicermati, ayat-ayat dalam 
Al-Guran yang memuat verba syahida dengan berbagai derivasinya tak satu 
pun secara tegas berbicara tentang kematian dalam perang atau di jalan 


17 Ibn Manzir al-Afrigi al-Misri, Lisan al-Arab, 2348. 


18  Ibid. 
19  Ibid. 
20  Ibid., 2350. 


21 Michael Bonner, Jihad in Islamic History: Doctrines and Practice (Oxford: Princeton University Press, 
2006), 73. 
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Allah. Hal ini juga diungkapkan oleh Michael Bonner dalam bukunya Jihad 
in Islamic History: Doctrines and Practice bahwa walaupun para penafsir 
klasik memaknai kata syahid atau syuhada' dalam Al-Gur'an dengan arti 
mati dalam peperangan, hal itu tidak terkonfirmasi secara tegas di dalam 
ayat-ayat tersebut. Tidak satu pun ayat yang memberikan petunjuk langsung 
makna tersebut.” 


Pada ayat di atas, kata gutilu adalah verba pasif dari kata dasar gatala. 
Ini berarti mereka meninggal dunia karena dibunuh oleh lawan atau musuh 
dalam medan perang. Proses terbunuhnya adalah karena diawali dengan 
perjuangan sungguh-sungguh, bukan dengan sengaja membunuh diri. 
Kasus bunuh diri dengan cara dan alat apapun tidak terkonfirmasi dalam 
redaksi kata gutiliu, sebab proses bunuh diri berarti gatalu atau sengaja 
membunuh diri bukan terbunuh. Ayat ini juga tidak menggunakan redaksi 
yagtulu nafSahu (membunuh dirinya). 


Redaksi dalam beberapa hadis tentang syahid pun menggunakan verba 
pasif. Misalnya, dalam hadis yang diriwayatkan oleh al-Bukhari dan Muslim 
menggunakan redaksi yugtalu. Verba pasif ini tidak bermakna pesimistik 
karena gutilu sebagaimana disebutkan sebelumnya berarti bahwa dia 
terbunuh oleh lawan karena terus berjuang dan tidak lari dari medan perang. 
Larangan mundur dan lari dari medan perang disebutkan dalam hadis 
sebagai salah satu dari tujuh dosa besar.2 Dari analisis ini bisa dipahami 
bahwa syahid adalah sikap optimistik bukan pesimistik dengan mengambil 
jalan pintas masuk surga dengan bom bunuh diri. 


22  Ibid. 

23 “Dari Abu Hurairah, Nabi Shallallahu “alaihi wa sallam bersabda” Jauhi tujuh (dosa) yang 
membinasakan. Mereka (para sahabat) bertanya: “Wahai Rasulullah apakah itu?” Beliau menjawab, 
syirik kepada Allah, sihir, membunuh jiwa yang Allah haramkan kecuali dengan hag, memakan riba, 
memakan harta anak yatim, berpaling dari perang yang berkecamuk, menuduh zina terhadap wanita 
merdeka yang menjaga kehormatannya, yang beriman dan bersih.” Hadis riwayat Bukhari no. 3456, 
Muslim no. 2669. 
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3. Intratekstualitas ayat dengan pendekatan semantik 


Untuk melihat wawasan Al-Our'an tentang syahid perlu dilihat sisi 
intratekstualitas? ayat-ayat dengan melibatkan pendekatan semantik. 
Pendekatan ini akan melihat perkembangan term syahid dari sisi sinkronik 
dan diakronik. Sinkronik berfungsi melihat penyebaran makna syahid dalam 
berbagai ayat dalam wawasan Al-Our'an. Adapun diakronik akan membantu 
melihat pola perkembangan dan transformasi dari term syahid baik sebelum 
Al-Guran maupun ketika digunakan dalam Al-Guran. 


Terdapat banyak ayat-ayat yang mengandung verba syahida dengan 
berbagai derivasinya. Dalam hal ini, kajian Ansori yang menginventaris 
dan mengelompokkan ayat-ayat syahid cukup membantu. Sayangnya, tidak 
ada penjelasan pemetaan makna dan penyebaran medan semantik syahid 
dalam Al-Guran yang diuraikan dalam kajiannya.? 


Untuk memahami konsep semantik syahid dalam Al-Guran, yang 
perlu dilakukan adalah mengelompokkan ayat-ayat yang menggunakan 
nomina ini, kemudian dianalisis dengan melihat dari sisi paradigmatik. 
Menurut Sugiyono, metode intratekstual seperti ini bertujuan, di samping 
memahami simbol-simbol linguistik Al-Gur'an, juga memahami logika Al- 
Ouran yang inheren dalam ayat-ayat.” Maka selanjutnya, ayat-ayat yang 
menggunakan verba syahida dengan berbagai derivasinya akan dianalisis 
dengan melihat hubungan paralelisme-paradigmatik. Penelusuran ini 
bertujuan membuktikan penggunaan dan makna syahid tidak tunggal tetapi 
tergantung konteks ayatnya. Kata syahid ketika dipakai dalam berbagai 
ayat-ayat Al-Ouran mengalami pengembangan makna atau dengan istilah 
makna relasional. 


24  Intratekstual adalah hubungan antara dua atau lebih teks yang memiliki kaitan (makna), yaitu 
antara teks-teks lain dalam satu sumber teksyang dibaca. Teks dimaksud adalah Al-@ur'an yang 
ayat-ayatnya berkaitan satu dengan yang lain (yufassiru baduhu ba'dan). Istilah lain yang digunakan 
Gerard Gennette yaitu hypertext dan hypotext untuk menunjukkan hubungan yang signifikan antara 
dua teks. Lihat penjelasan dalam Sugeng Sugiyono, Lisan dan Kalam Kajian Semantik Al-Guran 
(Yogyakarta: Sunan Kalijaga Press, 2009), 34. 

25 Muhammad Ahya Ansori, “Makna Syahid dalam Al-Gur'an,” Skripsi, UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 
2016, 111. 

26 Sugeng Sugiyono, Lisan dan Kalam, 198. 
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Parallel rethoric syahid dalam Al-Gur'an 


1. Paralel pertama, syahid dengan subjek Allah,” yaitu (a) menjadi saksi 
atas kebenaran Al-Our'an,? (b) memiliki sifat Maha Mengetahui,” 
(3) kesaksian Allah atas keesaan diri-Nya,” (4) kesaksian Allah atas 
pengadilan Nabi Dawud dan Sulaiman? (5) kesaksian Allah atas 
penyimpangan ahli kitab,? (6) kesaksian hari kiamat,2 (7) kesaksian 
bahwa nabi bukan penentu nasib seseorang," (8) kesaksian Allah 
kepada nabi dan orang ahli kitab,2 (1) kesaksian Allah bahwa Nabi 
Muhammad adalah Rasulullah. 

2. Syahid dengan subjek para nabi, yaitu (1) kesaksian Nabi Muhammad 
bahwa Al-Ouran adalah kitab terdahulu,? (2) persaksian para nabi di 
hari kiamat? (3) persaksian Nabi Isa kepada umatnya,2 (4) persaksian 
Nabi Muhammad di hari kiamat,” (5) persaksian Nabi Muhammad atas 
orang mukmin," (6) persaksian Nabi Ibrahim atas keesaan Allah,” (7) 
persaksian Nabi Hud atas kaumnya." 

3. Syahid dengan subjek orang beriman, yaitu (1) memohon tetap 
beriman,“ (2) bersaksi yang benar sebagai sifat muslim,# (2) perintah 

27 Muhammad Ahya Ansori, Makna Syahid, 11. 

28  O.S. al-An'am (6):19. 

29 0.5. Yinus 9 (10): 46. 

30 OS. Al Imran (3):18. 

31 0.S. al-Anbiya (21):78. 

32 0.5. Al Imran (3): 98. 

33 O.S. Fussilat (41): 47. 
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menegakkan kebenaran ketika menjadi saksi,“ (3) muslim yang menjadi 
saksi kebesaran Allah.4 


Syahid dengan subjek ahli kitab, (1) pengakuan kebenaran Al-Gur'an oleh 
pemuka ahli kitab,“ (2) mengakui kebenaran bahwa Nabi Muhammad 
adalah utusan Allah tapi mereka mengingkari, (3) ahli kitab yang 
mengakui kebenaran kerasulan Nabi Isa,” (4) permintaan bani ahli kitab 
atas turunnya makanan dari langit,” (5) bantahan Allah atas persaksian 
orang Yahudi mengenai Nabi Ya'gub,? (6)jawaban Allah atas usaha ahli 
kitab melemahkan orang muslim. 


Syahid dengan subjek orang munafik, yaitu (1) tentang orang munafik 
yang mau menghancurkan umat Islam,3 (2) kebohongan orang munafik 
di hadapan nabi,5 (3) sifat —sifat orang munafik ketika perang," orang 
munafik yang mempunyai tutur kata yang manis.” 

Syahid dengan subjek orang kafir, yaitu mengenai orang kafir yang 
mengakui kekafirannya.” 

Syahid dengan keterangan waktu di hari kiamat, yaitu (1) hari kiamat 
menjadi penyaksian amal,? (2) menjadi saksi adalah nabi,” (3) Nabi 
Isa menjadi saksi di akhirat," (4) malaikat sebagai saksi.” 
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8. Syahid dengan makna hadir menyaksikan yaitu (1) kesaksian saudara 
Yusuf, (2) kehadiran pembesar Bilgis dalam majlis.“ 

9. Syahid dengan dengan makna khusus yaitu terkait dengan hukum. 

10. Syahid pada konteks ayat perang." 


Medan semantik syahid 


Ada beberapa kata atau frase kunci yang masuk dalam jaringan semantik 
kata syahid dalam Al-Gur'an. Penentuan kata ini berdasarkan pada ayat-ayat 
yang memuat kata syahid dalam bentuk pluralnya yaitu syuhada'. Alasannya 
adalah kata syuhada lebih cenderung ditafsirkan dan dipahami secara 


umum dengan arti orang-orang yang mati dalam perang. 


Adapun kata-kata atau frase kunci yang masuk dalam jaringan medan 
semantik syahid, yaitu ummatan wasatan,” adl, agsat, agwam," ahl al- 
kitab, zalimin”, siddigin, salihin, rafig,” al-hawa, khabir, al-tagwa,”, jahidu,? 
kaziba." 

Kata syahid atau syuhada' tampil dalam beberapa ayat bersama dengan 
kata adl, agsat dan agwan. Hubungan kolokasi ini dijumpai pada ayat-ayat 
konteks menjadi saksi. Artinya, syuhada' punya tanggung jawab integritas 
moral. Pada ayat lain, syuhada' muncul bersamaan dengan kata siddigin, 
salihin dan rafig. Hubungan ini menunjukkan bahwa syuhada memiliki 
peran kebenaran dan kebaikan serta kehalusan hati. Masuknya ahl al-kitab 


63  O.S. Yusuf (12): 81. 

64  O.S. al-Naml (27): 21. 

65 0.5. O.S. Yusuf (12): 26. 

66 OS. Al Imran (3):140. 
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dalam jaringan semantik syahid mengindikasikan bahwa mereka yang 
mengetahui kebenaran dalam kitab-kitab harusnya mempersaksikannya 
kepada orang lain dan tidak boleh menutup-nutupinya. Sekali lagi bahwa 
makna syahid sebagai orang yang gugur dalam medan pertempuran tidak 
terkonfirmasi dalam ayat-ayat syahid maupun medan semantik syahid dalam 
Al-Ouran. 

Kata lain yang masuk dalam jaringan semantik syahid yaitu jahidu 
yang berasal dari verba dasar jahada. Padahal dalam Al-Gur'an kedua 
kata ini jarang muncul bersamaan dalam satu ayat. Dari kata jahada 
muncul istilah doktrin yang sering dikaitkan dengan syahid yaitu term 
jihad. Jika kita menelusuri ayat-ayat Al-Guran, makna jihad mengalami 
evolusi yakni terjadi perbedaan konsepsi antara pemaknaan jihad pada 
konteks periode Mekkah dan Madinah. Pada periode Mekkah, makna 
jihad yang dipresentasikan dalam Al-Guran belum menunjukkan pada 
makna perang karena konsentrasi ayat-ayat masih pada pembinaan mental 
spiritual masyarakat muslim dalam berbagai dimensi. Di antaranya adalah 
pembinaan persuasif dan semata-mata memberikan dukungan moral 
dan spritual kepada kaum muslimin untuk konsisten mendakwakan dan 
mensosialisasikan Islam kepada masyarakat Mekkah yang pada saat itu 
masih mayoritas kafir dan musyrik, mengajarkan mereka untuk setia dalam 
suatu perjanjian, menyingkap kesabaran dan ketabahan masyarakat muslim 
Mekkah dalam menghadapi ancaraman dan siksaan dari kafir Guraish dan 
sebagainya. 

Namun pada periode Madinah ayat-ayat tentang jihad mulai mengarah 
kepada pemaknaan yang berorientasi pada peperangan fisik di medan 
pertempuran dan dimulai dengan pemaknaan pada peperangan yang 
bersifat defensif dan diikuti dengan peperangan yang bersifat ofensif atau 
ekspansif. Pergeseran pemaknaan jihad ini dikarenakan kondisi kesadaran 
religi umat Islam sudah kokoh dan mereka telah memiliki kemampuan 
dalam peperangan.” 


75  Kasjim Salenda, Terorisme dan Jihad, 149-150. 
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Bagi Sahiron, ayat-ayat tentang jihad ini masuk pada ranah ayat 
mutasyabihat. Yang di maksud mutasyabihat adalah ayat-ayat yang 
tampaknya bertentangan dengan ideal moral. Adapun ayat-ayat muhkamat 
ialah ayat-ayat yang makna langsungnya berkaitan dengan ide dan pesan 
moral.” Dengan pengertian ini, ayat-ayat jihad-termasuk syahid-perlu 
dipahami kembali. 

Sebagai contoh ketika Sahiron menafsirkan O.S. 22: 39-40 yang secara 
eksplisit dipahami sebagai ayat jihad. Sahiron berkesimpulan bahwa 
muslim radikal atau teroris keliru memahami ayat perang. Pertama, mereka 
memposisikan ayat perang dengan level yang sama dengan ayat perdamaian. 
Padahal, ayat tentang perdamaian harus ditempatkan sebagai naungan 
bagi ayat perang. Kedua, mereka memahami ayat perang secara literal dan 
mengabaikan konteks tekstual dan historisnya dan terlebih lagi maghza- 
nya.” 

O.S. 22:33-40 misalnya memiliki pesan utama bukan perang itu 
sendiri, tetapi ada beberapa nilai moral, yakni penghapusan penindasan 
dan penegakan kebebasan beragama dan perdamaian. Inilah yang harus 
diaplikasikan sepanjang waktu dan tempat. Berperang hanya bisa dilakukan 
jika tidak ditemukan solusi lain untuk menghapus penindasan dan 


menegakkan kebebasan beragama dan perdamaian.” 


Lain halnya dengan Mun'im Sirry yang menawarkan pendekatan baru 
terhadap ayat-ayat jihad. Mun'im sepakat ayat-ayat jihad tidak dapat dibaca 
sebagai perkembangan gradual karena akan memunculkan persoalan 
kronologis yang mana ayat yang turun di Madinah menggantikan ayat-ayat 
yang turunnya di Makkah. Konsekuensinya, ayat-ayat yang secara eksplisit 
memerintahkan perang akan menggantikan ayat-ayat damai dan rekonsiliasi. 


76  Sahiron Syamsuddin, “A Peaceful Message beyond the Permission of Warfare (Jihad): An 
Interpretation of Gur'an 22: 39-40,” dalam (un)Common Sounds: Songs of Peace and Reconciliation 
among Muslims and Christians, ed. Roberta R. King and Sooi Ling Tan (Eugene: Cascade Books, 
2014), 107. 

77  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, 178. 

78  Ibid., 179. 
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Oleh karena itu, bacaan alternatifnya adalah tipologi-tipologi ayat jihad 
harus dilihat sebagai ragam faksi pada masa nabi yang direfleksikan oleh 
Al-Ouran. Ragam reaksi tersebut bisa jadi muncul secara bersamaan. Hal 
ini menunjukkan ada hubungan dinamis bukan hanya teks mempengaruhi 


audiens tetapi juga sikap audiens menyebabkan Al-Our'an mewartakannya.” 


Kebanyakan mufassir muslim sepakat jika para pejuang muslim 
di medan perang meninggal, mereka akan mendapatkan balasan surga 
kelak karena dianggap termasuk golongan syuhada. Banyak kenikmatan 
surga yang diberitakan dalam Al-9uran terutama hal-hal yang dilarang 
bagi muslim selama hidup di dunia. Misalnya, meminum anggur atau 
menggunakan emas dan sutra menjadi reward yang diberikan kepada 
penghuni surga. Tetapi, penggambaran sensualitas wanita sebagai reward 
selalu menjadi fokus utama dalam literatur muslim klasik ketika berbicara 
tentang mati syahid. Padahal ayat-ayat dengan frase hurun Inun”, dengan 
arti harfiah sering diterjemahkan wanita dengan mata yang indah, tidak 
satupun diturunkan pada fase Madinah sehingga tidak mungkin dapat 
secara eksklusif dihubungan dengan syahid. Peperangan dan pertempuran 
baru terjadi pada fase Madinah, sehingga tidak mungkin frase hurun tnun 
berbicara pada konteks reward bagi yang gugur dalam pertempuran. 
Kalau pun disimpulkan bahwa Al-Gur'an memberikan gambaran ganjaran 
kenikmatan surga bagi yang gugur dijalan Allah (ft sabilillah), mereka yang 
mati itu tidak disebut dengan istilah syahid dalam ayat-ayat tersebut." 


Penghubungan keduanya baru terlihat jelas ketika ditelisik dalam 
literatur hadis.” Selain dengan ayat-ayat lain, pemaknaan syahid perlu dilihat 
padasisi intertekstualitasnya dengan hadis-hadis nabi yang berkaitan dengan 
syahid. Beberapa hadis menyampaikan macam-macam syahid. Artinya, 
pada masa kemunculan hadis ini, syahid tidak hanya dimaknai mati dalam 
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peperangan, tetapi ada banyak hal dikategorikan syahid. Bahkan, catatan- 
catatan dalam tradisi Islam, terutama literatur hadis membuat koneksi dan 
gambaran doktrin syahid dengan cukup detail dan berlebih-lebihan. Catatan 
dalam hadis berusaha meyakinkan bahwa istilah syahid ditujukan kepada 
orang yang karena penderitaan dan kematian akan mendapatkan balasan 
yang tinggi di akhirat. Misalnya, hadis yang menyebutkan diskripsi syahid 
(martyr) yang memiliki kemampuan untuk memberikan syafa'at orang 
beriman pada hari akhir. Padahal dalam hadis lain hanya Muhammad yang 
punya hak prerogatif untuk memberikan syafa'at di akhirat. Maka pada 
intinya, kata syahid dalam bahasa Arab secara logis bisa jadi berasal dari 
Kristen Syiria yang berarti saksi (“witness” atau “martyr,” sahda). 


4 Perkembangan makna syahid pasca Al-Guran 


Menurut Izutsu, upaya menunjukkan makna semantik dapat dilihat 
dalam tiga lapisan permukaan, yaitu (1) makna sebelum diturunkan Al- 
Our'an, (2) masa diturunkan Al-Gur'an dan (3) setelah turunnya Al-Ouran, 
terutama pada periode Abbasiyah. Perkembangan penggunaan term syahid 
sebagai doktrin agama perlu dilihat bukan hanya dalam Al-Gur'an tetapi 
juga dalam lintas sejarah Islam.“ Untuk itu selain melihat makna syahid 
dalam Al-Our'an, pelacakan perkembangan makna historis syahid setelah 
Al-Our'an perlu dilakukan. Pelacakan perkembangan makna syahid pasca 
Al-Our'an juga akan membantu melihat signifikansi fenomenal dinamis 


sepanjang sejarah pemaknaan kata syahid dalam tradisi Islam. 


Kalangan islamis menyebutkan jihad merupakan jalan untuk 
mewujudkan negara Islam. Islam dianggap sebagai ideologi revolusioner 
yang mampu mengubah tatanan sosial yang ideal. Jihad dengan makna usaha 
sepenuhnya yang digunakan oleh Partai Islam untuk mencapai tujuannya. 


83 Michael Bonner, Jihad in Islamic History, 75. 
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Jihad menjadi isu paling kontroversial yang mendominasi retorika dakwah 
para aktifis Islam. Mereka yang militan cenderung memahami jihad sebagai 
upaya aktivitas perang terus- menerus melawan non-Muslim yang dianggap 
musuh atau muslim sendiri yang diduga tersesat sampai mereka secara 
politik dikuasai. Mereka menganggap bahwa diri mereka adalah muslim 
sebenarnya yang jika mati dalam melawan musuh-musuhnya di atas akan 


mati syahid dan dijanjikan kenikmatan surga di akhirat.“ 


Untuk melegalkan pandangan mereka tentang jihad dan mati syahid, 
mereka berusaha menyakinkan bahwa apa yang dilakukan itu adalah bagian 
dari refleksi pandangan salafussalih yang dipraktikkan pada abad pertama.” 
Pemahaman ini adalah bentuk tekstual dari O.S. 9: 5 dan g: 29 di dalam Al- 
Our'an sebagai alat basis ideologi militansi mereka. Mereka mengembangkan 
pemujaan mereka kepada mati syahid dengan argumentasi hadis-hadis 
tentang keutamaan syahid. Padahal menurut Asma, dalil-dalil tersebut 
cenderung berisi laporan-laporan tidak realistis dan sulit dipercaya karena 
melebih-lebihkan pujiannya. 

Konsep baru “jihad” sebagai berjuang di medan perang melawan muslim 
lainnya tidak terlepas dari doktrin “takfiri” yang dilabelkan kepada muslim 
yang dianggap tidak sejalan pemikiran dan ideologi. Istilah pembagian dar 
al-salam dan dar al-harb kemudian menjadi pertimbangan mereka dalam 
melalukan jihad dan syahid. Mereka berusaha menghidupkan kembali 
konsep abad kesembilan tersebut pada masa kontemporer. Anehnya konsep 
jihad pada awal abad kedelapan dan setelah abad kesembilan cenderung 
diabaikan karena konsep jihad pada masa itu tidak mendukung makna 
jihad yang esklusif. Mereka juga tidak memperhatikan periode selanjutnya 
di mana makna signifikansi jihad mulai dipertimbangkan terutama dalam 
kalangan Sufi. Islam radikal pada nyatanya cenderung mengabaikan hadis 
yang berbicara tentang jihad spiritual dan jihad perang. Term jihad dan 
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syahid digunakan untuk memasangkan label religious dalam aksi ambisi 
politik. 

Menurut Asma, secara signifikan syahid dengan makna mati dalam 
medan perang tidak disebutkan dalam riwayat-riwayat awal. Awalnya 
syahid yang diceritakan dalam riwayat hanya empat, yaitu terkena wabah, 
melahirkan, tenggelam dan sakit perut. Kemudian muncul riwayat yang 
diasosiasikan kepada Abu Hurairah dengan menambah satu tipe syahid, 
yaitu terbunuh di jalan Allah (man gutila ft sabilillah). Riwayat yang 
memuat lima tipe syahid ini pada masa selanjutnya terekam dalam kitab 
hadis Bukhari, salah satu kitab yang dikenal luas dalam kalangan muslim 
sebagai kitab hadis yang otoritatif.S Pada masa selanjutnya, Malik ibn 
Annas dalam kitab Al-Muwatta' menyatakan ada tujuh tipe mati syahid. 
Ini menunjukkan definisi syahid mengalami transisi dan transformasi di 
setiap generasi. Makna fisabilillah juga tidak mesti berarti mati di medan 
perang. Ini bisa berarti lebih luas dan tidak ada kepastian bahwa fi sabilillah 
harus dimaknai gugur dalam perang. 


Pada masa selanjutnya, mujahid yang gugur di medan akan mendapatkan 
status syuhad@' yang berhak mendapatkan ganjaran surga sebagaimana 
disebutkan sebelumnya. Hadis nabi memberikan gambaran yang lebih 
luas sebagaimana macam-macam syahid disebutkan di atas. Catatan lain 
dalam hadis juga menginformasikan bahwa jihad untuk tujuan duniawi, 
semisal mencari rampasan perang dan untuk popularitas keberanian tidak 
mendapatkan pahala jihad. Penjabaran hadis tersebut kemudian dipahami 
secara umum bahwa syahid tidak hanya diperoleh bagi yang gugur dalam 
medan perang dan oleh karenanya tidak dapat semata-mata digunakan 
untuk melebeli pelaku bom bunuh diri karena tidak sesuai dengan substansi 
jihad. 
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Fakta mengejutkan yang lainnya adalah beberapa hadis tentang syahid 
terbukti palsu. Bonney misalnya dalam bukunya Jihad from Ouran to Be 
Leiden” sebagaimana yang dikutip oleh Irwan Masdugi menyatakan hadis- 
hadis jihad-termasuk syahid- tidak semuanya valid. Goldziher juga menilai 
maraknya pemalsuan hadis terjadi pada abad ke-3 Hijriyah karena masing- 
masing sekte sedang berebut kekuasaan untuk mengontrol gerakan Islam. Di 
antara hadis palsu masalah syahid adalah hadis yang terdapat dalam Tafsir 
Ibn Kasir (w. 774 H) dan Sunan al-Tirmizi (w.279 H) yang menerangkan bahwa 
syuhada' akan mendapatkan imbalan 72 bidadari perawan di surga. Hadis 
ini bertentangan dengan substansi Al-Gur'an karena tidak terdapat ayat 
yang menyinggung imbalan mati syahid berupa puluhan bidadari.” Pada era 
global, hadis ini justru sering digunakan sebagai alat ampuh menyebarkan 
paham radikal melakukan pengerusakan. Dengan iming-iming surga yang 
dipenuhi bidadari, para teroris nekat melakukan bom bunuh diri. 


Menurut Abu Udah, syahi d tidak hanya bermakna ikrar, pengakuan 
atau iman kepada Allah dalam Al-Guran. Maknanya terus berkembang 
sampai digunakan oleh masyarakat secara spesifik yaitu orang terbunuh 
di jalan Allah ketika sedang berjihad.” Ini bisa menguatkan bahwa makna 
syahid sebagai orang yang gugur di medan perang tidak muncul dalam 
Al-Our'an. Makna ini baru muncul dan mengalami perkembangan dan 
pergeseran dari makna awal pasca Al-Our'an. Bisa jadi pergeseran ini 
disebabkan keinginan untuk memberikan motivasi. Syahid dalam Al-Guran 
medan perang. Pertanyaan kapan makna ini mengkristal menjadi doktrin 
dalam jihad perang? 

Makna ini bisa jadi muncul dari pemahaman kata syuhada pada 0.5. 
Al Imran (3):140. Untuk memberikan penamaan kepada orang-orang yang 
terbunuh dalam perang sebagaimana disebutkan dalam @9.S. Al Imran 
(3):169 “gutilu fi sabilillah,” syuhada pada O.S. Al Imran (3):140 dipahami 
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sebagai orang yang terbunuh pada medan perang karena konteks ayatnya 
tentang perang Uhud. Tetapi sekali lagi, walaupun konteks ayat ini tentang 
perang, kata syuhada' tidak berkolokasi dengan diksi mati (mata-yamutu- 
mautan) ataupun tidak secara langsung merujuk kepada makna gugur dalam 
perang. Ini berarti bahwa sebenarnya ada upaya pemaksaan makna kata 
syuhada' atau syahid dalam ayat-ayat Al-Our'an sebagai orang yang mati 
dalam perang. Kata syuhada' digunakan untuk memberikan brand kepada 
muslim yang gugur dalam pertempuran perang karena kata syuhada' telah 
digunakan beberapa kali dalam Al-Guran dengan makna yang agung dan 
sejajar dengan nabi dan orang-orang yang benar. 


Makna syahid sebagai orang yang mati terbunuh dalam perang justru 
banyak ditemukan dalam hadis-hadis nabi. Bahkan beberapa hadis 
tersebut diriwayatkan dalam kitab Bukhari dan Muslim yang dikenal 
sebagai kumpulan hadis sahih paling otoritatif. Namun kita harus segera 
mengajukan pertanyaan, jika di dalam Al-Ouran tidak ditemukan makna 
syahid sebagai orang yang mati dalam perang, pada konteks apa hadis-hadis 
yang menegaskan makna tersebut muncul? Benarkah hadis itu dimunculkan 
atau berasal dari nabi sendiri atau justru muncul pada generasi selanjutnya? 
Hal yang mungkin adalah hadis-hadis ini diproduksi pasca Nabi di masa- 
masa gejolak peperangan dan perebutan wilayah kekuasaan politik. 


Pada konteks sekarang pemaknaan syuhada' menjadi beragam termasuk 
dalam gerakan ataupun organisasi keagamaan di Indonesia. Misalnya, 
HTI menganggap yang berhak disebut sebagai syuhada' hanyalah orang 
yang memperjuangkan tegaknya khilafah. Bahkan secara ekstrim HTI 
menyatakan bahwa orang yang mengaku Islam tetapi tidak mendukung dan 
berjuang demi tegaknya khilafah, apabila mati maka mati dalam keadaan 
jahiliyah. Berbeda dengan HTI, kalangan NU sebagaimana yang disebutkan 
oleh Nurjannah, cenderung memaknai syuhada' pada konteks yang lebih 
beragam. Syuhada atau pahlawan Allah didefinisikan dengan siapa saja 
yang berjuang di jalan Allah dalam bidang apa pun dengan menggunakan 
sarana apa pun berhak mendapatkan predikat pahlawan Allah dan berhak 
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atas pahala dan surga." Setidaknya dua contoh di atas menunjukkan syahid 
ataupun syahada' mengalami transformasi pemaknaan dalam ormas 


keagamaan tertentu. 


Resepsi ayat atau hadis dari masa ke masa mengalami kontekstualisasi 
dalam arti sesuai konteks keinginan. Misalnya, ekstrimis yang memaknai 
syahid dengan bom bunuh diri adalah bentuk kontekstualisasi sesuai 
keinginan ideologinya tetapi melepaskan term syahid dalam Al-Our'an dari 
konteks historis yang sebenarnya. Walaupun melakukan resepsi ayat atau 
hadis, pemaknaan ulang dan praktik yang dihasilkan tidak mewakili pesan 
inti dari syahid. 


5.  Maghza ayat syahid dan aktualisasinya 

Untuk menangkap maghza ayat-ayat syahid dalam Al-Guran, makna 
dasar dan konteks historis makro ayat menjadi hal terpenting yang perlu 
diperhatikan. Makna dasar syahid adalah al-hadir artinya keterlibatan 
langsung atau peran aktif. Kedua, pemaknaan syahid sebagai orang yang 
gugur tidak terlepas dari konteks perang baik pada masa nabi maupun 
setelahnya demi menjaga stabilitas keamanan pada waktu itu. Ini berarti, 
syahid dijadikan doktrin untuk kepentingan hidup orang banyak bukan 
untuk kepentingan pribadi. Ketiga, syahid harus dipahami dalam konteks 
demi kemaslahatan hidup lebih baik. Kata syahid dalam Al-Ouran pada 
ayat perang maupun pada masa Nabi dimaksudkan pada keaktifan dan ikut 
serta dalam perang untuk menjaga keamanan, penekanan bukan kepada 
matinya individu sebagaimana yang salah dipahami sekarang. 


Makna syahid tidak berhenti pada pemaknaan kontekstual di atas, 
tetapi harus diaktualisasikan sehingga real memberikan kontribusi dalam 
penyelesaian problem masa kini. Pada konteks sekarang kita sedang berada 
pada konteks perang melawan realitas kebodohan, kurangnya kesejahteraan 
ekonomi, kejahatan hoax dan sebagainya. Yang diperlukan adalah bukan 


94  Nurjannah, Radikalvs Moderat: Atas Nama Dakwah: Amar Makruf Nahi Mungkar dan Jihad Perspektif 
Psikologis (Yogyakarta: Aswaja Pressindo, 2013), 62. 
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gejatan senjata. Syahid pada konteks ini berarti peran aktif atau keterlibatan 
langsung memerangi realitas tersebut demi kepentingan kehidupan orang 
banyak dan hidup yang lebih baik. 


Hal ini tidak berarti bertentangan dengan O.S. al-Anfal (8): 15-16 yang 
menganjurkan untuk tidak mundur dalam medan perang serta hadis nabi 
yang menyebutkan lari dari perang sebagai salah satu dari tujuh dosa besar. 
Tetapi, dalil-dalil ini perlu dipahami sedang berbicara pada konteks spesifik 
yaitu perang. Substansial dari ayat dan hadis nabi tersebut adalah motivasi 
untuk turut serta aktif dalam menjaga kebaikan bersama sesuai dengan 
konteks yang dihadapi. Maka substansial atau ideal moral syahid adalah 
peran aktif untuk kemaslahatan bersama bisa diimplementasikan pada 


realitas konteks yang dihadapi sekarang. 


Makna syahid yang diperlihatkan oleh sebagian kalangan islamis justru 
bertolak belakang dengan signifikasi syahid. Mereka justru terkadang 
bersikap tertutup dan apatis terhadap lingkungan sosial. Mereka membatasi 
diri untuk mau berperan aktif dalam kepentingan umat manusia dalam 
skala yang lebih besar. Kepedulian hanya ditunjukkan kepada kelompok 
kecil dan bersikap acuh kepada kepentingan sosial masyarakat luas. Sikap 
ini tentu jauh dari bentuk syahid yang sesungguhnya. Syahid adalah peran 
aktif dan keterlibatan dalam kepentingan hajat hidup orang banyak. 


Kita harus berusaha secara perlahan membentengi doktrin-doktrin 
berbahaya dengan mengaktualkan kembali term-term penting yang bisa 
memicu benih-benih kekerasan dalam agama baik kepada diri maupun 
kepada orang lain. Salah satu tugas penting sekarang adalah membangun 
doktrin syahid dengan pemaknaan segar kepada masyarakat. Doktrin syahid 


95 “Dari Abu Hurairah, Nabi Shallallahu “alaihi wa sallam bersabda” Jauhi tujuh (dosa) yang 
membinasakan. Mereka (para sahabat) bertanya: “Wahai Rasulullah apakah itu?” Beliau menjawab, 
syirik kepada Allah, sihir, membunuh jiwa yang Allah haramkan kecuali dengan hag, memakan riba, 
memakan harta anak yatim, berpaling dari perang yang berkecamuk, menuduh zina terhadap wanita 
merdeka yang menjaga kehormatannya, yang beriman dan bersih.” Hadis riwayat Bukhari no. 3456, 
Muslim no. 2669. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 305 


yang baru ini harus menjadi landasan semangat untuk berkontribusi aktif 
dalam membangun peradaban masyarakat yang lebih baik dan maju. 


D. Kesimpulan 


Berdasarkan pemaparan di atas, setidaknya ada tiga hal penting yang 
perlu digarisbawahi sebagai berikut. 


Pertama, ayat-ayat syahid dalam Al-Guran tidak berbicara pada konteks 
kematian atau gugur dalam perang yang selama ini dipahami secara umum 


oleh golongan radikal. 


Kedua, makna syahid dari sejak pra Al-Ouran sampai pasca Al-Ouran 
terus mengalami dinamika transisi dan transformasi makna dan praktik. 
Pada konteks sekarang, syahid oleh sebagian kelompok dimaknai dengan 
arti yang sempit sebagai alat demi kepentingan ambisi politik penegakan 
negara dan syariat Islam yang semu. 


Ketiga, signifikansi dari ayat-ayat syahid adalah peran aktif atau 
terlibat langsung dalam persoalan keumatan dan kemaslahatan sosial demi 
keamanan dan kenyamanan bersama, bukan untuk pribadi dan kelompok 
tertentu. Maka, aktualisasi syahid pada konteks sekarang adalah berperan 
aktif untuk membela kepentingan hidup kaum marginal baik dalam bidang 
ekonomi, pendidikan, politik dan lain-lain dengan cara ikut terlibat langsung 
dalam posisi-posisi strategis. 
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Abstrak 


Tulisan ini fokus mengkaji tentang penafsiran O.S. al-Nisa' (4): 
34 yang selalu menjadi dalil dan alasan tentang ketidakbolehan, 
bahkan keharaman seorang perempuan menjadi pemimpin. Tulisan 
ini menggunakan metode kajian pustaka (library research) dengan 
analisi kualitatif deskriptif dengan menerapkan pendekatan ma'na- 
cum-maghza. Penulis menghasilkan kesimpulan: (1) terjadinya 
diskriminasi terhadap kaum perempuan bermula dari pemahaman 
tekstual dan penafsiran bias jender terhadap ayat tersebut, (2) pesan 
utama dari ayat itu bukan larangan seorang perempuan menjadi 
pemimpin, akan tetapi bahwa jika seseorang ingin menjadi seorang 
pemimpin dalam bentuk apapun harus memiliki kelebihan, baik 
dari segi keilmuan, religiusitas maupun kemampun finansial. Hal 
ini berarti bahwa ayat itu bukanlah ayat normative, melainkan 
ayat historis yang menggambarkan situasi-kondisi bangsa Arab 
saat ayat itu turun. 


Kata Kunci: Reinterpretasis Pendekatan Ma'na-cum-Maghza, 
Kepemimpinan Publik. 
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A. Pendahuluan 


I-Our'an adalah Kitab Suci Islam yang merupakan kumpulan firman 

Allah (kalam Allah) yang diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw. Di 

antara tujuan utama diturunkannya Al-Ouran adalah untuk menjadi 
pedoman manusia dalam menata kehidupan mereka agar memperoleh 
kebahagiaan di dunia dan akhirat. Agar tujuan itu dapat direalisasikan oleh 
manusia, maka Al-Ouran datang dengan petunjuk-petunjuk, keterangan- 
keterangan, aturan-aturan, prinsip- prinsip dan konsep- konsep, baik yang 
bersifat global maupun yang terinci, yang ekplisit maupun yang implisit 
dalam berbagai persoalan kehidupan. 

Al-Our'an sendiri memperkenalkan diri dengan beberapa nama, seperti 
al-Guran (bacaan) (O.S. al-Bagarah 2):185, O.S. al-An'am (6):19, O.S. Yunus 
(10):15, O.S. Yusuf (12): 3), al-Kitab (kitab atau buku) (O.S. al-Bagarah (2): 
2, 0.5. an-Nahl (16): 64), al-Furgan (pembeda antara yang baik dan yang 
buruk) (@.S. al-Bagarah (2):185, 9.S. al-Furgan (25)x), al-Zikr (peringatan) 
(O.S. al-Hijr (15):6 dan 9, O.S. al-Nahl (16): 44), Huda (petunjuk bagi manusia 
pada umumnya dan orang yang bertagwa pada khususnya) (O.S. al-Bagarah 
(2):2 dan 185, 9.S. Yunus(10):57), Rahmah (rahmat) (O.S. al-A'raf(7):52, O.S. 
al-Nahl (16): 89, O.S. al-Isra' (17): 82), -syifa' (obat penawar khususnya bagi 
hati yang resah dan gelisah) (O.S. Yunus (10): 57, 0.5. al-Isra' (17): 82) dan 


1 M. Rasyid Rida merinci tujuan-tujuan Al-Our'an (magasid al-Gur'an) kepada sepuluh macam, 
yaitu: (1) untuk menerangkan hakikat agama yang meliputi: iman kepada Allah Swt., iman kepada 
Hari Kebanglitan dan amal-amal saleh, (2) menjelaskan masalah kenabian dan kerasulan serta 
tugas-tugas dan fungsi-fungsi mereka, (3) menjelaskan tentang Islam sebagai agama fitrah yang 
sesuai dengan akal pikiran, sejalan dengan ilmu pengetahuan dan cocok dengan intuisi dan 
kata hati, (4) membina dan memperbaiki umat manusia dalam satu kesatuan: kesatuan umat 
(kemanusiaan), agama, undang-undang, persaudaraan segama, bangsa, hukum dan bahasa, (5) 
menjelaskan keistimewaan-keistimewaan Islam dalam hal pembebanan kewajiban-kewajiban 
kepada manusia seperti: cakupannya yang luas meliputi jasmani dan rohani, spiritual dan material, 
membawa kepada kebahagiaan dunia dan akhirat, mudah dikerjakan, tidak memberatkan, gampang 
dipahami dan sebagainya, (6) menjelaskan prinsip-prinsip dan dasar-dasar berpolitik dan bernegara, 
(7) menata kehidupan material (harta): (8) memberi pedoman umum mengennai perang dan 
cara-cara mempertahankan diri dari agresi dan intervensi musuh, (9) mengatur dan memberikan 
kepada wanita hak-hak mereka dalam bidang agama, sosial dan kemanusiaan pada umumnya, 
dan (10) memberikan petunjuk-petunjuk dalam hal pembebasan dan pemerdekaan budak. Lihat: 
Harifuddin Cawidu, Konsep Kufr dalam Alguran: Suatu Kajian Teologis dengan Pendekatan Tafsir 
Tematik (Jakarta: Bulan Bintang, 1991), 4. 
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Mau'izah (nasehat atau wejangan) (O.S. al-M#idah (5): 46, O.S. Yunus (10): 
57). Nama-nama tersebut memberikan indikasi bahwa Al-Our'an adalah 
kitab suci yang berdimensi banyak dan berwawasan luas.? 


Meskipun Al-Ouran pada dasarnya adalah kitab keagamaan, namun 
pembicaraan-pembicaraannya dan kandungan isinya tidak terbatas pada 
bidang- bidang keagamaan semata. Ia meliputi berbagai aspek kehidupan 
manusia. Al-Ouran bukanlah kitab filsafat dan ilmu pengetahuan, tetapi 
di dalamnya dijumpai bahasan-bahasan mengenai persoalan filsafat dan 
ilmu pengetahuan. 


Isu kepemimpinan perempuan, menurut pandangan Al-9ur'an, 
merupakan tema perdebatan yang masih aktual dan kontroversial 
diperbicangkan hingga saat ini. Memang realitas adanya laki-laki dan 
perempuan adalah salah satu sunnatullah dan merupakan salah satu 
bentuk kesetaraan. Hal ini disandingkan dengan misi utama Islam yang 
berpijak kepada Al-Our'an, yang diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw 
adalah rahmat li al-alamin. Sebagai rahmat, maka Islam membebaskan 
manusia dari bentuk anarkhi, diskriminasi dan ketidakadilan. Dengan 
demikian, kesetaraan dan keadilan menjadi tema penting dalam Al-Our'an. 
Berbicara tentang gender adalah berbicara tentang relasi laki-laki dan 
perempuan. Dalam penafsiran Al-Our'an, terdapat beberapa permasalahan 
hubungan antara laki-laki dan perempuan. Hal itu, antara lain, asal-usul 
penciptaan perempuan, konsep kewarisan, poligami, persaksian, dan peran 
kepemimpinan perempuan dalam public space. Jika dibaca secara literal, 
ayat yang berbicara hal-hal tersebut terkesankan adanya ketidakadilan 
terhadap perempuan. 


Dalam konteks Indonesia pembicaraan tentang peran kepemimpinan 
perempuan dalam public space kembali menyeruak dan memanas biasanya 
ketika terjadi keontestasi pemilihan kepemimpinan mulai dari tingkat yang 
rendah hingga lingkup kepala Negara. Beberapa ayat Al-Gur'an dan hadis 
Rasulullah Saw. dijadikan dalil dan alasan tentang ketidakbolehan atau 
bahkan keharaman seorang perempuan menjadi pemimpin. Walaupun 


2 Said Agil Husin Al-Munawar, Alguran Membangun Tradisi Kesalehan Hakiki (Jakarta: Ciputat Press, 
2002), 208. 
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beberapa ayat Al-Ouran dan hadis Rasulullah Saw. dijadikan dalil tersebut 
jika dibaca secara literal memang menunjukkan adanya pernyataan bahwa 
perempuan adalah makhluk yang selalu dipimpin oleh laki-laki dan memang 
diprediksi akan melahirkan sikap ketidakadilan terhadap perempuan dan 
kasus ini telah terjadi berulang-ulang dan mengalami perjalanan waktu 
yang cukup panjang. 

Salah satunya adalah 0.5. an-Nisa (4): 34 yang selalu menjadi langganan 
dalil dan alasan tentang ketidakbolehan, bahkan keharaman seorang 
perempuan menjadi pemimpin. Dengan menjadikan ayat Al-Our'an sebagai 
tameng untuk menolak peran perempuan menjadi seorang pemimpin 
sangat manjur dan rata-rata berhasil meyakinkan umat Islam. Hampir 
semua masyarakat yang tidak kritis terhadap penafsiran 9.S. an-Nisa (4): 
34 ini setuju dengan ketidakbolehan bahkan keharaman seorang perempuan 
menjadi pemimpin. 

Belakangan ini memang sudah banyak usaha pemaknaan dan 
penafsiran ulang terhadap ayat tersebut, baik berbentuk artikel, seperti 
“Kajian Kepemimpinan Perempuan Dalam Keluarga Perspektif Tafsir” yang 
ditulis oleh Hairul Hudaya? dan “Tafsir Berwawasan Gender (Studi Tafsir Al- 
Misbah Karya M. Ouraish Shihab)" oleh Atik Wartin,i#' maupun berbentuk 
buku, seperti yang ditulis oleh Zaitunah Subhan,? Nasaruddin Umar, Husein 
Muhammad, Sahiron Syamsuddin' dan lain sebagainya. 

Tentu tulisan ini berbeda secara signifikan dengan kajian terdahulu, 
sebab tulisan ini fokus pada usaha menafsirkan ulang O.S. an-Nisa (4): 34 
dengan menggunakan pendekatan ma'na-cum-maghza yang dimulai dari 


3 Hairul Hudaya, “Kajian Kepemimpinan Perempuan dalam Keluarga Perspektif Tafsir” Musiwa, vol. 
10, no. 2 (Juli 2011), 187 

4 Atik Wartini, “Tafsir Berwawasan Gender (Studi Tafsir Al-Misbah Karya M. Ouraish Shihab), Jurnal 
Syahadah, vol. 2, no. 2 (Oktober 2014), 48-56. 

5 LihatZaitunah Subhan, Tafsir Kebencian, Studi Bias Gender dalam Tafsir @uran (Yogyakarta: LKiS, 
1999). 

6 Lihat Nasaruddin Umar, Argumen Kesetaraan Gender dalam Al- Gur'an (Jakarta: Paramadian, 2001). 

7 LihatHusein Muhammad, Figih Perempuan (Yogyakarta: LKiS, 2001). 

8 Lihat Sahiron Syamsuddin, Hermenutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an: Edisi Revisi dan 
Perluasan (Yogyakarta: Pesantren Nawasea Press, 2017). 
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sisi kebahasaan, konteks historis, dan konteks kekinian.” Adapun rumusan 
permasalahan pada tulisan ini adalah mengapa O.S. an-Nisa (4): 34 selalu 
dijadikan argumen ketidakbolehan bahkan keharaman seorang perempuan 
menjadi pemimpin, dan bagaimana seharusnya ayat tersebut dipahami. 


B. Interpretasi O.S. al-Nisa (4): 34 
Berikut adalah redaksi lengkap dari 9.S. al-Nisa': 34: 


ad ag JA aa OA Jl 
Dusun BI LN PA Ia 132231 


: 


B0 8 3og3 an nda 


ar el Aha Ganha Gan As Ope 35 
US Us aga BN OI Sa Gelap SG 12 SA Pi 


(Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh 
Karena Allah Telah melebihkan sebahagian mereka (laki-laki) 
atas sebahagian yang lain (wanita), dan Karena mereka (laki-laki) 
Telah menafkahkan sebagian dari harta mereka. sebab itu Maka 
wanita yang saleh, ialah yang taat kepada Allah lagi memelihara 
diri ketika suaminya tidak ada, oleh Karena Allah Telah memelihara 
(mereka). wanita-wanita yang kamu khawatirkan nusyuznya, Maka 
nasehatilah mereka dan pisahkanlah mereka di tempat tidur 
mereka, dan pukullah mereka. Kemudian jika mereka mentaatimu, 
Maka janganlah kamu mencari-cari jalan untuk menyusahkannya. 
Sesungguhnya Allah Maha Tinggi lagi Maha besar). 


Penafsiran Mufassir Klasik 

Al-Tabari menafsirkan al-rijalu gawwamuna “ala al-nisa'i dengan 
menyatakan bahwa kepemimpinan laki-laki atas perempuan itu didasarkan 
atas refleksi pendidikannya dan kewajiban untuk memenuhi segala 
kewajiban yang diberikan Allah. Di samping itu, diamenjelaskan keutamaan 


9 Metode penafsiran ini penulis adopsi dari Sahiron Syamsuddin, Hermeneuitika dan Pengembangan 
Ulumul Gur an. 
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laki-laki ditinjau dari kekuatan akal dan fisiknya, sehingga beranggapan 
bahwa nabi pun menjadi hak bagi kaum laki-laki. Asumsi inilah yang 
mendorongnya menyatakan bahwa kepemimpinan dalam bentukal-imamah 
al-kubra (pemimpin tertinggi) dan al-imamah al-sughra (imam dalam 
shalat, azan, saksi dll) menjadi otoritas laki-laki. Konsekuensi penafsiran 
tersebut bagi kaum perempuan adalah apa yang tercantum dalam penggalan 
ayat tersebut,seperti bahwa perempuan yang taat (ganitat) melaksanakan 
kewajibannya untuk suami, dan menjaga kehormatan dirinya, serta menjaga 
rumah tangga dan harta milik suaminya dikala suami tidak berada di rumah 
(hafizat li al-ghaib). Untuk mendukung pandangannya, al-Tabari mengutip 
hadis yang diriwayatkan oleh Ibn Jarir dan al-Baihagi dari Abu Hurairah: 
“Sebaik-baik istri adalah perempuan yang jika engkau memandangnya 
menggembirakanmu, jika engkau memerintahkannya dia patuh padamu, 
dan jika engkau tidak ada di sisinya dia akan menjaga dirinya dan harta 
bendamu.” 


Berdasarkan penafsirannya tersebut, perempuan mempunyai kewajiban 
untuk mengikuti dan patuh terhadap laki-laki (suami). Apabila istri nusyuz, 
maka suami berhak bertindak dalam tiga tahapan: pertama, menasehati, 
kedua, pisah ranjang, dan ketiga, memukulnya. Al-Tabari menghubungkan 
konteks turunnya ayat tersebut dengan peristiwa Sa'd ibn al-Rabi' dan 
istrinya Habibah binti Zaid ibn Abi Zuhair. Di dalam riwayat ini disebutkan 
bahwa Habibah tidak taat (nusyuz) terhadap suaminya, Sa'd, sehingga Sa'd 
memukulnya. 


Fakhr al-Din al-Razi (544-606 H./1149-1209 M.) juga memandang 
kepemimpinan laki-laki atas perempuan ditentukan oleh keutamaan laki- 
laki dalam firman Allah bi-mafaddala Allahu ba'dahum ala bad. Menurutnya, 
keutamaan laki-laki terletak pada akalnya, ilmunya dan kekuatan fisiknya. 
Walaupun, menurut penulis, saat ini banyak perempuan yang lebih 
berilmu dibandingkan laki-laki. -Al-Tabari dan al-Razi menyepakati bahwa 
kepemimpinan laki-laki atas perempuan di dalam keluarga didasarkan 


10 Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jami al-Bayan fi Ta'wil Ay al-Gur'an (Kairo: Hijir, 2001), 6: 693. 
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pada kelebihan laki-laki atas perempuan dan karena nafkah yang mereka 
keluarkan untuk keperluan istri dan rumah tangganya." 


Adapun Ibn Kasir menafsirkan al-rijalu gawwamuna @la al-nisa'i dengan 
mengatakan: 
Lelaki adalah pemimpin, pembesar dan hakim bagi perempuan 
serta pendidik baginya apabila dia menyimpang, karena laki-laki 
lebih utama dari perempuan. laki-laki lebih baik dari dia. Karena 
itu derajat kenabian hanya dimilki oleh kaum laki-laki. Demikian 
pula kepemimpinan tertinggi hanya dimilki oleh kaum laki-laki. 
Nabi bersabda: “Tidak akan beruntung suatu kaum yangdipimpin 


oleh seorang perempuan.” 

Sahiron Syamsuddin mengelompokkan penafsiran para mufassir klasik 
di atas ke dalam tipe penafsiran normatif an-sich, dalam arti bahwa apapun 
yang terdapat dalam ayat tersebut dianggap sebagai norma-norma dalam 
agama Islam terkait dengan hubungan antara suami dan istri . 


Nampaknya, para mufassir klasik di atas memiliki pandangan yang sama 
tentang ketidakbolehan perempuan menjadi pemimpin. Ketiganya sepakat 
menafsirkan bahwa laki-laki (baca: suami) adalah pemimpin terhadap 
perempuan (baca: istri) dengan dua alasan. Pertama,karena kelebihan 
laki-laki atas perempuan, yang didasari pada kalimat bi-ma faddala Allahu 
badahum “ala bad. Kedua, karena nafkah yang mereka keluarkan untuk 
keperluan istri dan rumah tangganya yang mereka pahami dari kalimat 
wa-bi ma anfagu min amwalihim (karena mereka memberikan nafkah 
dari harta mereka). Namun, walaupun demikian keduanya berbeda dalam 
menerangkan bentuk atau jenis kelebihan- kelebihan yang dimiliki oleh 
laki-laki. 

Selain asumsi penulis dari pembacaan tafsir ketiganya, adanya 
penafsiran seperti ini karena melihat superioritas kaum laki-laki atas kaum 
perempuan yang terjadi saat mereka berdua hidup di zamannya sehingga 
jika kita melihat zaman sekarang di saat akses peningkatan kualitas pribadi 


1  Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb aw al-Tafsir al-Kabir (Beirut: Dar al-Fikr, 2008), 9: 87. 
12 Ibn Kasir, Tafsir a-ur'an al-Azim (Beirut: Dar al-Fikr, 2005), 1: 445. 
13  Sahiron Syamsuddin, Hermenutika dan Pengembangan Ulumul Guran, 145. 
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kaum perempuan sudah terbuka lebar sehingga superioritas tersebut tidak 
hanya didominasi kaum laki-laki. Maka sangat layak untuk di reinterpretasi 
makna yang dikandung surat An-Nisa ayat 34 ini. 


Penafsiran Mufassir Modern 


Muhammad Abduh dan Rasyid Rida memahami 0.5. al-Nisa': 34 sebagai 
gambaran tentang kekhususan yang dimiliki laki-laki atas perempuan jika 
dihubungkan dengan ayat sebelumnya. Kepemimpinan yang dimiliki laki- 
laki diartikan dengan menjaga, melindungi dan menguasai dan mencukupi 
kebutuhan perempuan sebagai konsekuensi dari kepemimpinan itu. 
Dalam bidang warisan anak laki-laki mendapatkan bagian dua kali lipat 
lebih banyak dari apa yang didapatkan anak perempuan, karena lelaki 
bertanggungjawab terhadap nafkah perempuan. Abduh juga menambahkan 
bahwa kepemimpinan laki-laki atas perempuan bersifat demokratis, artinya 
memberikan kebebasan terhadap perempuan untuk bertindak sesuai 
aspirasi dan kehendaknya sendiri, baik dalam memilih pekerjaan maupun 
pendidikan. Mereka juga menjelaskan bahwa yang termasuk dalam kategori 
kepemimpinan laki-laki adalah akad nikah dan menjatuhkan talak untuk 
perempuan. Dengan demikian, kelebihan laki-laki atas perempuan, seperti 
menjadi nabi, imam, dan khatib, tidak termasuk dalam konteks ayat ini. 
Ridha dan Abduh juga menentang anggapan Islam yang menindas kaum 
perempuan dengan perintah pemukulan bagi perempuan nusyuz. Namun, 
mereka menekankan bahwa pemukulan dilakukan sebagai langkah terakhir 
jika langkah-langkah sebelumnya tidak diindahkan dan itu pun harus tidak 
menyakiti. 

Adapun M. Ouraish Shihab menegaskan perubahan pemahamannya 
terhadap kata al-rijal. Dalam bukunya Wawasan Al-Gur'an ia mengatakan 
bahwa kata tersebut pada ungkapan al-rijalu gawwamuna 'ala al-nisa' 
tidak berarti laki-laki secara umum karena konsideran pernyataannya 
adalah wa-bi-ma anfagu min amwalihim (“karena mereka memberikan 
nafkah dari harta-harta mereka”) untuk para istri-istri mereka. Seandainya 
yang dimaksud adalah laki-laki secara umum, tentu konsiderannya tidak 
demikian. Lebih-lebih lanjutan ayat tersebut dan ayat berikutnya berbicara 
tentang para istri dan kehidupan rumah tangga. Dalam hal ini, Shihab 
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dengan mengutip pendapat Muhammad Tahir ibn Asyur dalam tafsirnya 
mengemukakan satu pendapat yang perlu dipertimbangkan bahwa kata 
al-rijal tidak digunakan oleh Bahasa Arab atau bahkan bahasa Al-Our'an 
dalam arti suami. Berbeda dengan kata nisa' atau imra'ah yang digunakan 
untuk makna istri.“ Menurutnya, penggalan ayat di atas berbicara secara 
umum tentang laki-laki dan perempuan dan berfungsi sebagai pendahuluan 
bagi penggalan kedua ayat ini tentang sikap dan sifat-sifat istri shalihah. 


Pada penafsiran ulama tersebut di atas ternyata masih terdapat bias 
jender: dan penafsiran mereka tidak jauh berbeda dengan penafsiran 
ulama tafsir klasik yang mengutamakan laki-laki atas perempuan, sehingga 
kepemimpinan perempuan, apalagi di ranah publik, adalah sesuatu yang 
mustahil terjadi, meskipun fakta dan realita sejarah yang terjadi sekarang ini 
memperlihatkan kepada kita bahwa perempuan juga berhasil menjalankan 
amanah sebagai pemimpin di ranah publik, seperti menjadi rektor 
perguruan tinggi, walikota, menteri dan jabatan politis lainnya. Sehingga 
fakta dan realita sejarah yang terjadi sekarang ini malah berlawanan dengan 
penafsiran para ulama tafsir baik klasik dan modern tersebut. Akibatnya 
mendesak dilakukan reinterpretasi terhadap ayat tersebut. 


C. Reinterpretasi OS. al-Nisa' (4): 34 

Dalam melakukan reinterpretasi terhadap Surat al-Nisa': 34 ini 
penulis menggunakan paradigma hermeneutika ma'na-cum-maghza yang 
diperkenalkan pertama kali oleh Nasr Hamid Abu Zayd yang kemudian di 
sederhanakan kriteria dan langkah-langkah operasionalnya oleh Sahiron 
Syamsuddin. 


Hermeneutika ma'na-cum-maghza ini mengintegrasikan Ulumul Ouran 
klasik dengan teori penafsiran modern. Integrasi ini diperlukan karena 


14  M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah (Jakarta: Lentera Hati, 2017), 2: 51. 

15 Tafsir bias jender yang dimaksud di sini adalah penafsiran yang memilki tendensi diskriminatif 
terhadap sekelompok manusia atas dasar jenis kelamin. Tafsir yang semacam ini dipengaruhi 
oleh pre-understanding (Pra-pemahaman) yang membentuk horison pemikiran seseorang yang 
disebabkan banyak faktor seperti lingkungan dan sistem masyarakat, ilmu pengetahuan dan 
teknologi, pior knowledge, subjektivitas dan kecenderungan penafsir. Lihat Sahiron Syamsuddin, 
Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an, 145. 
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Ulumul Gur'an klasik lebih banyak didominasi oleh pemahaman tekstual- 
literal, sehingga penafsiran yang dihasilkan hanya aktual di saat kitab-kitab 
tafsir klasik ditulis. Karena itu, bagi Sahiron, dibutuhkan pelengkap yang 
bisa mengungkap makna di balik teks, sehingga ayat-ayat Al-Ouran yang 
diturunkan belasan abad yang lalu tetap terasa aktual. Di sinilah peran 
hermeneutika menjadi penting, walaupun sebagian kalangan umat Islam 
menolak penggunaannya dalam penafsiran ayat-ayat Al-Gur'an. 


Adapun langkah operasional hermeneutika ma'na-cum-maghza akan 
melewati dua tahap yaitu Pertama, mengungkap esensi makna asal/historis 
ayat dengan menggunakan analisis bahasa, pendekatan historis mikro dan 
makrro, pendekatan intertekstualitas dan pendekatan intratekstualitas. 
Kedua: mengungkap makna maghza (signifikansi) ayat Al-Gur'an yang 
terdiri dari dua bagian, yaitu (1) signifikansi fenomenal dan (2) signifikansi 
ideal." 


1. Analisis atas Mana pada O.S. al-Nisa': 34 
Analisis Bahasa 
1. Atkrijal 

Kata al-rijal adalah bentuk jamak dari kata rajul, berasal dari akar kata , 
J G yang derivasinya membentuk beberapa kata, seperti rajala (mengikat), 
rijl (telapak kaki), rijlah (tumbuh-tumbuhan) dan rajul yang berarti laki- 
laki. Dalam Lisan al-Arab kata rajul dirartikan dengan laki-laki lawan dari 
perempuan dari jenis manusia (SY OLSVI £ 5 SN Sape JI 
32,4). Kata itu umumnya digunakan untuk laki-laki yang sudah dewasa, 
sesudah anak-anak (BI 9). Contohnya adalah kata rijal pada 9.5. al- 
Bagarah (2): 282 (olx, ys 0pnee3 Lagisul,) (“.. dan persaksikanlah 
dengan dua orang saksi dari laki-laki diantaramu”).” Kata rijalikum dalam 
ayat ini ditafsirkan oleh Jalal al-Din al-Mahalli dalam Tafsir al-Jalalain 
dengan Taki-laki muslim yang akil balig dan merdeka”. Jadi semua orang 
yang masuk dalam kategori rajul termasuk juga dalam kategori zakar, akan 


16  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 140-143. 
17 Ibn Manzur, Lisan al-Arab (Kairo: Dar al-Maaarif, t.th), 1: 265. 
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tetapi tidak semua kategori zakar masuk dalam kategori rajul. Kategori rajul 
harus memiliki sejumlah kriteria tertentu yang bukan hanya mengacu pada 
jenis kelamin, tetapi juga kualifikasi budaya tertentu termasuk sifat-sifat 
kejantanan (masculinity). Oleh sebab itu, tradisi bahasa Arab menyebut 
perempuan yang memiliki sifat sifat kejantanan dengan rajlah (3s, As, 
Bl G2 3 Jb Asian CSS 15). Hal senada disampaikan oleh al- 
Isfahani. Dia menegaskan perbedaan kata rajul dari kata zakar. Kata rajul 
lebih berkonotasi pada jender dengan menekankan aspek maskulinitas dan 
kejantanan seseorang, seperti dalam 9.5. al-An'am (6): 9: 


e 
o z o & o 
Lo Ta sa “Ne ker 3 Kanan ti Pte Kate: ot 


(Dan kalau kami jadikan Rasul itu malaikat, tentulah kami jadikan 
dia seorang laki-laki dan (kalau kami jadikan ia seorang laki-laki), 
tentulah kami meragu-ragukan atas mereka apa yang mereka ragu- 
ragukan atas diri mereka sendiri) 


Kata rajulan dalam ayat ini tidak menunjuk kepada jenis kelamin tetapi 
lebih menekankan aspek maskulinitasnya, sebab keberadaan malaikat tidak 
pernah diisyaratkan jenis kelaminnya dalam Al-Ouran. Sedangkan yang kata 
zakar lebih berkonotasi dengan biologis (sex term) dengan menekankan 
aspek jenis kelamin, misalnya pada 0.5. Al Imran (3): 36: 


Saba HERAN Ipad 9 ha DS ya5 KAS 
Seed G3 1533 Wan Ikan dl Ga RE “ui 


(Maka tatkala isteri Imran melahirkan anaknya, diapun berkata: 
"Ya Tuhanku, Sesunguhnya aku melahirkannya seorang anak 
perempuan, dan Allah lebih mengetahui apa yang dilahirkannya itu, 
dan anak laki-laki tidaklah seperti anak perempuan. Sesungguhnya, 
Aku Telah menamai dia Maryam dan aku mohon perlindungan 
untuknya serta anak-anak keturunannya kepada (pemeliharaan) 
Engkau daripada syaitan yang terkutuk)" 


Kata al-rijal dan al-nisa' digunakan untuk menggambarkan kualitas 
moral dan budaya seseorang. Berbeda dengan al-zakar dan al-unsa yang 
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penekanannya kepada jenis kelamin. Oleh sebab itu, kata tersebut juga 


digunakan untuk menerangkan jenis kelamin binatang." 


Dalam bahasa Inggris padanan kata rajul adalah man dan padanan 


kata zakar adalah male. Sama seperti kata man, kata Rajul kadang diartikan 


dengan “manusia” (insan) dan “suami” (zawj). Kata rajul tidak digunakan 


untuk spesies lain selain manusia. 


Kata arajul dalam berbagai bentuknya terulang sebanyak 55 kali dalam 


Al-Our'an, dengan kecenderungan pengertian dan maksud sebagai berikut: 


1. 


2. 


Al-rajul dalam arti gender laki-laki, seperti pada Surat Al-Bagarah (2): 
Kata minrrijalikum pada ayat di atas lebih ditekankan pada aspekjender 
laki-laki, bukan kepada aspek biologisnya sebagai manusia yang berjenis 
kelamin laki-laki, sebab tidak semua yang berjenis kelamin laki-laki 
memiliki kualitas persaksian yang sama. Anak laki-laki di bawah umur, 
laki-laki hamba dan laki-laki yang tidak normal akalnya tidak termasuk 
dalam kualifikasi saksi yang dimaksud dalam ayat tersebut.” Kata rajul 
dalam arti gender Laki-laki masih dapat ditemukan pada ayat-ayat Al- 
Our'an yang lain seperti pada O.S. Al-Bagarah (2): 228: O.S. al-Nisa' (4): 
32, 34,75: 0.S. al-Ahzab (33):4 dan 23, O.S. al-A'raf (7): 46, O.S. al-Taubah 
(9):108 dan 9.5. Sad (38): 62. 


Al-rajul berarti'orang', baik laki-laki maupun perempuan, seperti dalam 
9S. al Aa (7): 461... YS Ogaa0 le SLS Je) Slero Lagisng 
Yang dimaksud kata rijal dalam ayat di atas adalah para penghuni, baik 
lelaki maupun perempuan, di suatu tempat di antara surga dan neraka 
yang disebut al-A'raf. Kata rajul dalam arti “orang, baik laki-laki maupun 
perempuan, dapat ditemukan juga pada ayat-ayat Al-Our'an yang lain, 
seperti pada O.S. al-Ahzab (33): 23: O.S. al-Taubah (9):108 dan 9.5. Sad 
(38): 62. 


18 
19 


Nasaruddin Umar, Argumen Kesetaraan Gender, 146. 
Sayyid Sabig, Figh Sunnah (Kairo: Maktabat Dar al-Turas, tth.), 2: 51. 
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3. 


Kata rajul dalam arti "nabi dan “rasul, seperti pada O.S. al-Anbiya' (21): 
TOY HS Ol SAI Tahta mg! Er Ve NI EMS alay 
Yang dimaksud kata rijalan dalam ayat di atas adalah nabi atau rasul 
yang ditugaskan untuk menyampaikan petunjuk-petunjuk Allah. 
Menurut Ibn Kasir, kata rijalan dalam ayat ini adalah penegasan kepada 
jenis manusia sebagai nabi atau rasul, untuk membedakan dengan jenis 
makhluk lainnya. Kata rajul dalam arti manusia yang menjadin nabi 
dan rasul juga dapat ditemukan pada ayat-ayat Al-Ouran yang lain, 
seperti pada O.S. al-A'raf (7): 63: O.S. Yunus (10): 2: O.S. Saba' (34): 43: 
O.S. al-Mukminun (23): 25: 0.S. al-Zukhruf (42): 315 0.S. al-An'am (6): 9: 
O.S. al-Isra (17): 47: O.S. al-Furgan (25): 8: O.S. Yusuf (12): 109, dan O.S. 
al-Nahl (16): 43. 


Kata rajul dalam arti tokoh masyarakat, seperti pada O.S. Yasin (36): 20: 
Oduph Iga ey JB Ga Kp AI La31 yo Jan el, 

Yang dimaksud kata rajulun pada ayat di atas, menurut Tafsir al-Jalalain, 
adalah seorang tokoh yang amat disegani kaumnya, yaitu Habib al- 
Najjar.” Kata rajul dalam arti tokoh masyarakat juga dapat ditemukan 
pada ayat-ayat Al-Our'an yang lain, seperti pada 0.5. al-A'raf (7): 48: 
O.S. al-Gasas (28): 20, O.S. al-Mu'min (40): 28, O.S. al-Kahf (18): 32: O.S. 
al-Ma'idah (5): 28: O.S. al-Jinn (72): 6: O.S. al-Ahzab (33): 40, dan O.S. 
al-Nahl (16): 76. 


Kata rajul dalam arti budak yang tertera dalam satu-satunya ayat Al- 


Our'an, yakni O.S. al-Zumar (39): 29. 


Kata gawwam 


Kata gawwam adalah bentuk mubalagah dari kata ga'im' yang 


mengandung makna 'banyak (lial-taksir)." Adapun kata ga'im berasal dari 


akar kata gama-yagumu-giyaman, yang berarti berdiri.” Jika diteliti dari segi 


20 


21 
22 


Jalal al-Din al-Mahalli wa Jalal al-Din as-Suyuti, Al-Guran al-Karim bi Hamisyah Tafsir al-Imam 
al-Jalalain, (Beirut: Dar Ibn Kasir, t.th.). 

Fuad Nfmah, Mulakhkhas Gawa'id al-Lughah al-Arabtyah (Damaskus: Dar Hikmah, t.th), 2: 42. 
Ibn Manzur, Lisan al-Arab, 12: 496. 
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fungsi kata gawwam' sebagai bentuk mubalagah, maka ungkapan ar-rijalu 
gawwamuna “ala al-nisa' mengandung makna bahwa laki-laki lebih patut 
menjadi pemimpin. 

Sedangkan al-Asfahani berpendapat bahwa kata tersebut apabila 
dikaitkan dengan seseorang, maka ia memiliki dua makna, yaitu 
menundukkan (taskhir) dan upaya (ikhtiyar). Kata gawwam pada ayat di 
atas, menurutnya, bermakna "upaya (ikhtiyar).8 Dengan makna ini dapat 
dipahami bahwa kepemimpinan laki-laki atas perempuan dalam wilayat 
domestik tidaklah diberikan begitu saja tapi harus diusahakan. Ibn Manzur 
mengartikan makna gawwam pada ayat di atas dengan makna al-muhafazah 
(menjaga) dan al-islah (memperbaiki). Sedang Jalal al-Din al-Mahalli 
menafsirkannya dengan makna musallitun' (menguasai). 


3. Kata An-Nisa' 


Adapun kata al-nisa' adalah bentuk jamak dari kata marah berarti 
perempuan yang sudah matang atau dewasa.” Kata ini berbeda dengan al- 
unsa yang berarti jenis kelamin perempuan secara umum, mulai dari yang 
masih bayi sampai yang sudah usia lanjut. Selain berarti jender perempuan, 
kata ini juga berarti 'istri' (zauj). Kata an-nisa' dalam berbagai bentuknya 
terulang sebanyak 59 kali dalam Al-Gur'an dengan kecenderungan arti 
sebagai: 

1. Katanisa' dalam arti jender perempuan, seperti pada O.S. al-Nisa (4): 

7 dan 32. 

2. Katanisa' dalam arti 'istri-istri, seperti pada 9.S. al-Bagarah (2):222 dan 

223 

Penggunaa kata tersebut lebih terbatas di banding kata ar-rajul yang 
memiliki arti lebih banyak. 


23  Al-Husain ibn Muhammad ibn al-Mufaddal atau al-Ragib al-Asfahani, Mufradat Alfaz al-Guran 
(Damaskus: Dar al-Nasyr, t.th), h. 269. 

24 Ibn Manzur, Lisan al-'Arab, 12: 496. 

25 Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyati, Tafsir a-Jalalain (Beirut: Dar Ibn Kasir, t.th.), 105. 

26 Ibn Mangzir, Lisan al-'Arab, 15: 321. 
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4 Bi-ma faddala Allahu ba'dahum “ala ba'din wa bi-ma anfagu min 

amwalihim 

Penggalan ayat yang bisa diterjemahkan dengan: “ ... karena Allah 
telah melebihkan sebahagian mereka (laki-laki) atas sebahagian yang lain 
(wanita)” mengandung satu kata yang harus diperhatikan dengan seksama, 
yaitu kata faddala. Laki-laki menjadi pemimpin karena (1) kelebihan atau 
keunggulan yang dimiliki oleh laki-laki sebagai suami dan (2) kewajibannya 
dalam mencukupi nafkah keluarga. Penyebab laki-laki menjadi seorang 
pemimpin ini jelas saling berkaitan. Ungkapan kata faddala dalam Al- 
Our'an ternyata Munaan juga pada ayat-ayat yang lain, misalnya (1) O.S. 
al-Bagarah (2): 253: “2x JS ox Ulas Jul SU, (2 . al-Nisa (4): 
321 yan JO esa ASI Jus La Ig, (3) OS. an-Nisa' (4): 95: AN Jus 
kong ogaoll! le arah, - (pdl! (4) OS. men (46): 7: H1, 
NB 22 JS sen Jua, (5 Dea Sum ana 
Madais AS lan AAA, yang Jp, dan (6) O.S. al-Isra' (17): 55: 2), 

0225 IS oral! Yan lela 

Ungkapan kata faddala dalam berbagai ayat di atas untuk menyatakan 
penampilan yang lebih baik dari seseorang dibandingkan orang lain, tidak 
berdasarkan jenis kelamin laki-laki dan perempuan baik dalam hubungannya 
mencari kekayaan dan lain sebagainya. Bahkan, di antara sesama nabi pun 
juga ada nabi yang memiliki kualitas yang lebih baik dibandingkan nabi 
yang lain, meskipun memiliki status sama-sama sebagai nabi. Karena itu, 
istilah faddala (lebih unggul tidak dapat digunakan untuk menunjukkan 
ketidaksejajaran di kalangan laki-laki. 


Menurut Fazlur Rahman, yang ingin dikatakan O.S. al-Nisa' (4): 34 
tersebut adalah laki-laki dalam kehidupan sosial menjadi unsur penting 
dan sebagai pemberi nafkah, karena laki-laki adalah penanggung jawab 
nafkah dan memelihara perempuan. Dengan alasan itulah dan karena 
tantangan yang mereka hadapi, laki-laki memperoleh pengalaman yang 
lebih banyak dan akhirnya menjadi lebih bijaksana. Karena itu, laki-laki 
ditugaskan “mengatur urusan-urusan perempuan” dan jika istri berbuat 


salah (nusyuz), maka laki-laki (suami) diberi hak untuk: (1) mengingatkan, 
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atau (2) meningalkan tidur sendirian di tempat tidur, atau (3) memukul 
dengan pukulan yang tidak menyakitkan. 


Pemahaman yang bisa kita ambil dari penafsiran Fazlur Rahman 
terhadap O.S. al-Nisa (4): 34 ini adalah bahwa kelebihan atau keunggulan 
yang dimiliki laki-laki sebagaimana termaktub dalam ayat ini bukan atau 
tidak disebabkan oleh sifat dasar mereka sejak lahir melainkan karena 
kesempatan yang diberikan untuk mengembangkan dirinya (bersifat 
sosiologis). Sehingga jika perempuan padasuatu waktu memiliki kesempatan 
untuk mengembangkan dirinya sampai ia mempunyai kelebihan dan 
keunggulan di banding laki-laki maka mereka layak dan berhak menjadi 
pemimpin.” 

Dari beberapa kajian ma'na yang penulis paparkan di atas memberikan 
penjelasan bahwa ayat ini berbicara tentang kepemimpinan laki-laki atas 
perempuan yang telah menjadi kebiasaan masyarakat Arab pada waktu 
itu. Tidak ada larangan dalam ayat ini kepada perempuan untuk menjadi 
seorang pemimpin di ruang publik baik pemimpin politik, sosial, ekonomi 
dan sebagainya. 


Analisis Historis 


Dalam menganalisis konteks historis O.S. al-Nisa (4): 34 ini penulis 
jelaskan dari dua sisi: konteks makro (sabab al-nuzulal-amm) dan konteks 
mikro (sabab al-nuzulal-khass). Sebelum turun ayat ini, masyarakat Arab pra 
Islam sebagaimana dijelaskan oleh Ira M. Lapidus dibangun berdasar ikatan 
keluarga, keturunan (nasab) kekerabatan dan ikatan etnis. Mereka hidup 
dalam kelompok ikatan kekerabatan, keluarga patriarchal yang terdiri dari 
seorang ayah, anak laki-laki dan keluarga mereka. Masyarakat patriarkal- 
agnatik ini menurun melalui garis laki-laki, sementara perempuan adalah 
kelompok inferior dan bukan merupakan warga yang paripurna. Status, 
kewajiban dan hak laki-laki sepenuhnya berasal dari klan. Perkawinan diatur 
untuk menguntungkan pihak keluarga daripada pertimbangan keinginan 


27  Khoiruddin Nasution, Fazlur Rahman tentang Wanita (Yogyakarta: Tazzafa& Academia, 2002), 65. 
28 Ira M. Lapidus, Sejarah Sosial Umat Islam, terj. Ghufron A. Mas'adi (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 
1999), 3 dan 18-19. 
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dan kebebasan pasangan yang menikah. Lebih jauh identitas keluarga 
dilindungi oleh kejelasan kewajiban kolektif dan laki-laki bertanggung jawab 
melindungi seluruh keluarganya.” 


Adapun yang menjadi sebab khusus atau mikro ( sabab al-nuzul al- 
khassy ayat ini sebagaimana ditulis oleh al-Imam al-Tabari adalah berkaitan 
dengan peristiwa Sa'd ibn al-Rabr dan isrinya Habibah binti Zaid ibn Abi 
Zubair. Diriwayatkan bahwa Habibah nusyuz terhadap suaminya, lalu Sa'd 
memukul Habibah. Dia mengeluhkan suaminya kepada ayahnya, kemudian 
ia bersama ayahnya mengadukan peristiwa ini kepada Rasulullah Saw. 


Rasulullah menganjurkan Habibah untuk membalasnya dengan yang 
setimpal (gisas). Berkenaan dengan peristiwa itulah Rasulullah bersabda: 
“Kita menginginkan suatu cara, Allah menginkan cara yang lain. Dan yang 
diinginkan Allah itulah yang terbaik”. Kemudian dibatalkan hukum gishos 
terhadap pemukulan suami itu. Sedangkan bagi istri, Allah memberikan 
dua sifat, yaitu ganitat dan hafizat.” 

Beberapa pendapat mengenai latar belakang historis turunnya ayat ini 
yang penulis tuliskan di atas memberikan penjelasan bahwa ayat ini tidak 
digunakan sebagai larangan terhadap perempuan menjadi pemimpin publik. 
Ayat ini adalah gambaran sejarah peradaban sistem keluarga masyarakat 
Arab yang masih berlaku saat ayat ini turun. Dengan demikian, jika hal 
ini tetap dipaksakan sebagai dalil tentang keharaman seorang perempuan 
menjadi pemimpin, baik dalam rumah tangga maupun dalam ranah publik, 
maka ia tidak relevan lagi, bahkan bertentangan dengan fakta sejarah yang 
diuraikan Al-9ur'an sendiri, seperti kisah Ratu Balgis. 


2. Maghza Surat al-Nisa': 34 

Setelah melakukan kajian analisis mana terhadap O.S. al-Nisa' (4): 34, 
penulis dapat juga menemukan kemungkinan signifikansi/arti penting dari 
ayat tersebut, sebagai berikut. 


29 Ira M. Lapidus, Sejarah Sosial Umat Islam, 42-43. 
30 Al-Tabari, Jami al-Bayan, 6:,. 693. 
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Pertama, signifikansi fenomenal historis atau al-maghza al-tarikhi 
adalah bahwa ayat ini memotret keadaan sistem kekeluargaan bangsa Arab 
saat ayat tersebut diturunkan, yakni kepemimpinan laki-laki atas perempuan 
dalam lingkup keluarga atau rumah tangga sebagai seorang suami. Ayat ini 
mengajarkan bahwa kepemimpinan lelaki ini bukan karena aspekjendernya, 
melainkan kelebihan yang dimilikinya itu. Gambar historis inilah yang 
diilustrasikan Al-Gur'an dalam fragmen O.S. al-Nisa' (4): 34: bi-ma faddala 
Allahu badahum “ala ba'din wa-bi-ma anfagu min amwalihim (“... karena 
Allah telah melebihkan sebahagian mereka (laki-laki) atas sebahagian yang 
lain (wanita), dan karena mereka (laki-laki) telah menafkahkan sebagian 
dari harta mereka”). Sistem ini adalah sistem kultural bukan normatif, dalam 
artian bahwa kepemimpinan laki-laki bukanlah satu-satunya sistem Islami 
yang wajib diterapkan ,melainkan sistem yang berlaku dalam budaya Arab, 
sehingga tidak ada nilai religius dalam sistem ini. 


Kedua,signifikansi fenomenal dinamis kontemporernya adalah bahwa 
seorang perempuan dapat menjadi pemimpin dalam bentuk apapun, 
apabila ia memiliki kelebihan, baik dari segi keilmuan, religiusitas, 
kemampun finansial dan lain sebagainya, sehingga ia dipandang patut 
dalam menjalankan kepemimpinannya. 


Kekeliruan yang terjadi selama ini adalah bahwa ketika kita berbicara 
masalah kepemimpinan, maka kita biasanya terfokus pada aspek kekuasaan 
atau aspek politik. Padahal pengertian pemimpin dan kepemimpinan bisa 
diartikan lebih luas dan tidak terbatas pada aspek kekuasaan atau aspek 
politik saja. Salah satu pengertian kepemimpinan adalah “kedudukan 
berkuasa dan berwenang untuk mengambil keputusan yang mempengaruhi 
kehidupan dan pekerjaan banyak orang dalam masyarakat”. Jadi, yang 
dimaksud adalah kepemimpinan di wilayah publik (di luar rumah) bukan 
wilayah domestik (di dalam rumah). 

Pengertian yang lain seperti yang diutarakan oleh Toeti Heraty Noerhadi. 
Dia mengatakan bahwa kepemimpinan adalah “memperoleh atau mencapai 
keunggulan sebagai individu dalam masyarakat atau wilayah yang disebut 


31  Sahiron Syamsuddin, Hermenutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 154. 
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wilayah publik”. Kepemimpinan juga berarti kompetisi dan hirarki yang 
berkaitan juga dengan masalah kekuasaan dan tanggung jawab. Oleh 
karena itu, kepemimpinan yang baik adalah kemampuan untuk mengambil 
keputusan dengan bijaksana.” 


Dalam konteks sejarah Indonesia sendiri baik pra maupun pasca 
kemerdekaan, perempuan Indonesia telah tercatat memiliki kekuasaan 
dalam kepemimpinan, seperti Kesultanan Samudra Pasai (Aceh Bagian 
Utara) yang pernah dipimpin oleh beberapa Sultanah/Ratu yang bernama 
Sultanah Malikah Nur (791 H/1380 M.) dan Ratu Nahrasyiah (832 H./1428 M.). 
Kesultanan Aceh Darussalam juga tercatat memiliki sejarah dipimpin oleh 
para perempuan yang bijaksana seperti Sultanah Tajul Alam Safiatuddin 
Syah (1641-1675 M.) putri Sultan Iskandar Muda, Sultanah Nurul Alam 
Nagiatuddin Syah (1675-1678 M.), Sultanah Inayatsyah Zakiatuddin Syah 
(1678-1688 M.) dan Sultanah Kamalatsyah Zairatuddin Syah (1688-1699 M.). 
Dengan kurun waktu waktu memerintah selama 60 tahun masing-masing 
Sultanah memimpin wilayah Kesultanan Aceh Darussalam dengan bijaksana 
dan mengalami kemajuan seperti pada pemerintahan Sultanah Tajul Alam 
Safiatuddin Syah (1641-1675 M.) selama hampr 30 tahun kepemimpinannya 
kesustraan dan ilmu pengetahuan berkembang pesat dibuktikan karya-karya 
ilmiah yang masih bisa kita nikmati saat ini yang ditulis intelektual seperti 
Abdurrauf As-Singkili, Hamzah Fansuri dan Nuruddin Ar-Raniry. 

Begitu juga kerajaan Jepara yang pernah dipimpin oleh Ratu Kalinyamat, 
Kerajaan Islam Tanette yang pernah dipimpin oleh Ratu Siti Aisyah We 
Tenriolle pada tahun 1856 dengan bijaksana dengan membagi administrasi 
kekuasaan kepada tiga orang putranya untuk menghindari dan mencegah 
terjadinya pertumpahan darah dan perebutan kekuasaan. Ia juga mendirikan 
sekolah untuk pertama kali pada tahun 1908 dan membuat ikhtisar epos La 
Galigo dalam bidang sastra yang naskahnya lebih dari 700 halaman. 


32 HM AthoMudzhar dkk., Wanita dalam Masyarakat Indonesia: Akses, Pemberdayaan dan Kesempatan 
(Yogyakarta: Sunan Kalijaga Press, 2001), 279. 

33 Sofyan Ismail, dkk., Wanita Utama Nusantara dalam Lintasan Sejarah (Jakarta: tp., 1994), 42-59. 

34 HM Atho Mudzhar dkk., Wanita dalam Masyarakat Indonesia 289. 
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Bahkan penulis sendiri merasa yakin bahwa maghza lain dari ayat ini 
adalah justru perintah mempersiapkan kaum perempuan sejak dini untuk 
menjadi pemimpin, baik dalam rumah tangga maupun wilayah publik. Hal 
ini meyakinkan penulis setelah membaca data-data sejarah kepemimpinan 
yang telah berjalan, baik di dunia muslim maupun non muslim, yang pernah 
di pegang oleh kaum perempuan, seperti Benazhir Bhuto di Pakistan, Angela 
Merkel di Jerman atau tidak usah jauh-jauh di Indonesia sendiri banyak 
contoh perempuan yang berhasil menjalankan kepemimpinan publiknya 
mulai dari tingkat terendah sebagai Walikota Tri Rismaharini di Surabaya, 
Susi Pudjiastuti sebagai Menteri Kelautan dan Perikanan atau Megawati 
Soekarnoputri yang pernah Presiden Republik Indonesia. 


Sehingga jika kita tetap memahami dan menafsirkan O.S. al-Nisa' (4): 
34 dengan larangan perempuan menjadi pemimpin, baik domestik maupun 
publik, atau kewajiban seorang pemimpin wajib berjenis kelamin laki-laki, 
maka akan terlihat bahwa ayat tersebut berlawanan dengan fakta sejarah 
yang telah terjadi, sehingga adagium “Al-Gur'an salih li kullizaman wa makan 
tidak berlaku dan hanya menjadi sekadar adagium semata. 


Simpulan 

Dari penelusuran dan penelitian yang telah penulis lakukan terhadap 0.S. 
al-Nisa (4): 34 dengan pendekatan hermeneutika ma'na-cum-maghza, maka 
tulisan ini berkesimpulan bahwa: (1) ayat tersebut adalah menggambarkan 
sistem masyarakat patriarkal-agnatik di dunia Arab saat itu, (2) pesan utama 
ayat tersebut adalah bukan pada larangan perempuan menjadi pemimpin 
karena rentetan fakta historis telah memperlihatkan adanya beberapa 
perempuan yang berhasil menjadi pemimpin dan menjalankan amanah 
kepemimpinan yang diperolehnya. Dengan demikian, jika kita tetap dan 
terus menafsirkan ayat tersebut dengan penafsiran konservatif yang selama 
ini telah kita pahami, maka seakan-akan Al-Ouran tidak aplikatif untuk 
semua tempat dan waktu. Lahirnya penafsiran yang melarang perempuan 
menjadi pemimpin dengan landasan ayat tersebut disebabkan oleh 
beberapa penafsiran para ulama tafsir klasik yang hampir semuanya bias 
jender, sehingga turunannya mengakibatkan adanya diskriminasi terhadap 
perempuan. Akibatnya, Al-Ouran tertuduh sebagai kitab suci yang bias 
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jender dan diskriminatif. Atas dasar itu, sangat perlu dan wajib melakukan 
penafsiran ulang terhadap ayat-ayat Al-Our'an yang dijadikan dalil untuk 
melarang perempuan menjadi pemimpin atau mengembangkan kapabilitas 
dan keahliannya. 
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KONTEKSTUALISASI MAKNA JILBAB 
DALAM AL-OURAN: 


Aplikasi Ma'na-cum-Maghza pada 0.5. (33): 59 


Aizul Maula 
Program S3 Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga 


Abstrak 


Diskursus tentang jilbab, terutama yang bersumber dari 9.S. al- 
Ahzab: 59, tidak selalu menghasilkan pemahaman yang seragam. 
Sebagaian umat Islam meyakini bahwa jilbab merupakan sebuah 
kewajiban syari'at bagi perempuan muslimah, namun sebagian 
lain meyakini bahwa jilbab bukan merupakan kewajiban dan 
terkait dengan budaya yang berlaku di wilayah tertentu. Makalah 
ini memfokuskan kajiannya ayat tersebut. Rumusan masalah dari 
makalah ini adalah bagiamana 'makna dan signifikansi historis' 
serta “signifikansi dinamis' dari ayat tersebut. Dengan menggunakan 
pendekatan hermeneutika ma'na-cum-maghza didapatkan 
kesimpulan bahwa secara historis perintah mengulurkan jilbab 
bertujuan untuk memberikan keamanan kepada perempuan 
muslimah yang merdeka dengan cara membedakan cara berpakaian 
mereka dengan para budak. Apabila makna historis tersebut 
dikontekstualisasikan pada saat ini, maka perlindungan perempuan 
tidak hanya terbatas pada cara berpakaian tertentu, melainkan bisa 
diperluas dalam bentuk lain, semisal aturan perundang-undangan 
yang memiliki konskuensi tegas terhadap para pelaku kekerasan 
dan pelecehan seksual. 
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A. Pendahuluan 


ji antara salah satu isu menarik terkait dengan diskursus Islam dan 

perempuan adalah mengenai jilbab. Ia menjadi salah satu dari 

sekian banyak isu yang menimbulkan perbedaan pendapat di 
kalangan umat Islam. Sebagian umat Islam berpendapat bahwa pemakaian 
jilbab merupakan bagian dari tuntutan syari'ah yang harus dilaksanakan 
oleh setiap perempuan. sementara sebagian yang lain menganggapnya 
sebagai praktik berpakaian yang berlaku pada budaya tertentu. 


Perbedaan pendapat yang terjadi terkait dengan masalah jilbab, 
bagaimanpun tidak bisa dilepaskan dari pemahaman mereka terhadap ayat- 
ayat al-Gur'an, salah satunya surat al-Ahzab ayat 59.3 Dalam ayat tersebut 
Allah memerintahkan Nabi agar menyuruh para perempuan beriman 
terutama para istri dan anak perempuannya untuk menjulurkan jilbab 
mereka supaya mereka dikenali dan tidak mendapat gangguan dari laki- 
laki nakal. 


Ourasih Shihab dalam salah satu bukunya mengatakan bahwa secara 
garis besar terdapat dua kelompok yang berbeda dalam menyikapi ayat 
ini. Sebagian besar ulama berpandangan bahwa pemakaian jilbab tidak 
hanya berlaku di zaman Nabi meskipun ayat tersebut turun karena sebab 
tertentu yang terjadi pada zaman itu. Sementara sebagaian cendikiawan 
kontemporer berpandangan bahwa ayat tersebut hanya berlaku pada 
zaman Nabi, yaitu ketika perbudakan masih berlaku dan diperlukan adanya 
pembeda antara mereka dan perempuan merdeka. Tujuannya agar para 


1 Isu-isu lain terkait Islam dan perempuan di antaranya adalah masalah penciptaan, kesetaraan 
dalam kepemimpinan, poligami, dan lain sebagainya. 

2 Fathonah Daud dalam artikelnya menyimpulkan bahwa terdapat tiga kelompok terkait dengan 
wacana jilbab. Pertama, mereka yang menyatakan seluruh badan perempuan adalah aurat, 
tanpa kecuali. Kedua, mereka yang mengatakan aurat wanita kecuali wajah dan telapak tangan. 
Sementara kelompok ketiga, menganggap persoalan jilbab ini lebih bersifat sosio-kultural. Lihat 
Fathonah K.Daud, Jilbab Hijab dan Aurat Perempuan: Antara Tafsir Klasik, Tafsir Kontemporer 
dan Pandangan Muslim Feminis,” Al-Hikmah: Jurnal Studi Keislaman, vol. 3, no. 1 (Maret 2013). 

3 Bunyi ayat tersebut adalah: 


- “ka Io. z 2 jt 


AE AT IG GAN Gis! 
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perempuan merdeka terhindar dari gangguan laki-laki nakal terutama 
orang-orang munafik Madinah.“ 


Baik kelompok pertama maupun kelompok kedua sebenarnya sama- 
sama mengakui bahwa surat al-Ahzab ayat 59 ini turun terkait dengan 
upaya perlindungan terhadap perempuan dari gangguan-gangguan sosial 
yang dilakukan oleh laki-laki terutama dalam bentuk tindak pelecehan 
dan kekerasan seksual. Berangkat dari persamaan ini, penulis menganggap 
bahwa perlu adanya penafsiran terhadap surat al-Ahzab ayat 59 yang bersifat 
lebih dinamis dan kontekstual Hal ini bertujuan agar upaya perlindungan 
perempuan dari tindakan pelecehan dan kekerasan seksual bisa sejalan 
dengan kondisi dan situasi yang terjadi saat ini. 


Berpijak dari berbagai keterangan di atas, maka artikel ini berusaha 
untuk mengkaji dan menafsirkan ulang surat al-Ahzab ayat 59 dengan 
menggunakan pendekataan penafsiran yang bersifat dinamis dan 
konstekstual, salah satunya dengan menggunakan hermeneutika ma'nd- 
cum-maghza yang dicetuskan oleh Sahiron Syamsuddin. Pendekatan ini 
diharapkan dapat menjawab rumusan masalah dalam kajian ini yaitu, 
bagaimana makna historis dari surat al-Ahzab ayat 59, serta bagaimana 
makna historis tersebut dikontekstualisasikan untuk saat ini. 

Berbagai kajian terdahulu terkait konsep jilbab dan sejenisnya maupun 
kajian terhadap penafsiran surat al-Ahzab ayat 59 sebenarnya sudah pernah 
dilakukan oleh beberapa peneliti, di antaranya Wardah Nuroniyah, Fikria 


4  Ouraish Shihab, Jilbab Pakaian Wanita Muslimah: Pandangan Ulama Masa Lalu dan 
Cendikiawan Kontemporer (Jakarta: Lentera Hati, 2014), 89. 

5 Wardah Nuroniyah, “Dekonstruksi Jilbab: Kajian Sosio-Historis terhadap Konstruksi 
Hukum Hijab dalam Islam,” Jurnal al-Manhaj, vol. 9, no. 2 (Desember 2013). 
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Najitama,S Arif Nuh Safri,” Fathonah Daud, Umar Sidig,? Muh Toyyib,” dan 
Imam Taufig." 


Kajian dalam makalah ini tentu saja berbeda dengan kajian-kajian yang 
telah ada sebelumnya, di mana fokus kajian dalam makalah ini adalah usaha 
untuk menafsirkan ulang surat al-Ahzab ayat 59 dengan menggunakan 
pendekatan hermeneutika ma'na-cum-maghza untuk kemudian 
menemukan makna historis dan dinamis dari ayat tersebut. Penemuan 
makna historis dan dinamis ini diharapkan dapat memberikan pemahaman 
yang kontekstual dan holistik terkait konsep jilbab yang terdapat dalam 
surat al-Ahzab ayat 59 tersebut. 


B. Pembahasan 


1.  Hermeneutika Ma'na-cum-maghza 


Perdebatan tentang kemungkinan penerapan hermeneutika dalam 
penafsiran Al-Gur'an setidaknya telah melahirkan tiga kelompok yang 
berbeda pandangan antara satu dengan yang lainnya. Kelompok pertama 
adalah mereka yang menolak secara totalitas penerapan hermeneutika 
dalam penafsiran al-Our'an, kelompok kedua adalah mereka yang menerima 
secara keseluruhan hermeneutika dalam penafsiran al-Guran, dan kelompok 
ketiga adalah mereka yang berusaha untuk menengahi perbedaan pendapat 
di antara keduanya." 


6  Fikria Najitama, Jilbab dalam Konstruksi Pembacaan Kontemporer Muhammad Syahrur,” Jurnal 
Musawa, vol. 13, no. 1 (2014). 

7 Arif Nuh Safri, “Pergeseran Mitologi Jilbab, Dari Simbol Status ke Simbol Kesalehan/Keimanan,” 
Jurnal Musawa, vol. 13, no. 1 (2014). 

8  Fathonah K. Daud, Jilbab Hijab dan Aurat Perempuan: Antara Tafsir Klasik, Tafsir 
Kontemporer dan Pandangan Muslim Feminis,” Al-Hikmah: Jurnal Studi Keislaman, vol. 
3 10.1 (Maret 2013). 

9 Umar Sidig, “Diskursus Makna Jilbab dalam Surat al-Ahzab Ayat 59 Menurut Ibnu Kathir dan M. 
Ouraish Shihab,” Kodifikasia, vol. 6, no. 1 (2012). 

10  MohToyyib, “Kajian Tafsir al-@ur'an Surah al-Ahzab ayat 59: Studi Komparatif Tafsir Al Misbah dan 
Tafsir — Tafsir Terdahulu,” Al-Ibrah, vol. 3, no. (Juni 2018). 

1 Imam Taufig, “Tafsir Ayat Jilbab: Kajian terhadap O.S al-Ahzab (33): 59,” Jurnal at-Tagaddum, vol. 
5, n0. 2 (November 2013). 

12 Nurdin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia: dari Kontestasi Metodologi hingga Kontekstualisasi 
(Yogyakarta: Kaukaba Dipantara, 2014), 28-32. 
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Hermeneutika ma'na-cum-maghza yang dicetuskan oleh Sahiron 
Syamsuddin merupkan sebuah tawaran metodologi penafsiran yang berasal 
dari kelompok ketiga, yaitu kelompok yang berusaha untuk menengahi 
antara yang pro dan kontra terhadap hermeneutika. Hal ini diungkapkan 
sendiri oleh Sahiron dalam salah satu karyanya yang berjudul “Hermeneutika 
dan Pengembangan Ulumul Gur'an”. Dalam pendahuluan buku tersebut ia 
mengatakan: 

Buku ini ditulis dengan maksud memberikan kontribusi dalam 

perdebatan tersebut. secara garis besar, pembaca akan dapat 

menilai bahwa penulis buku ini mengambil posisi jalan tengah 


dalam arti bahwa sebagian teori hermeneutis bisa digunakan dalam 
pengembangan ulumul Ouran dan penafsiran al-Our'an. 


Sebagai sebuah tawaran metodologi jalan tengah, maka hermeneutika 
ma'nd-cum-maghza mencoba untuk mengelaborasi antara ilmu al-Guran 
klasik (ulumul @uran) dengan ilmu tafsir modern (hermeneutika). Sahiron 
membedakan hermeneutika ma'na-cum-maghza ini dengan pendekatan 
hermeneutika Fazlur Rahman maupun Abdullah Saeed. Jika kedua 
hermeneutika tersebut hanya difokuskan pada penafsiran ayat-ayat hukum, 
maka ma'na-cum-maghza ini bisa diaplikasikan untuk keseluruhan ayat- 
ayat al-Ouran." 


Adapaun secara operasional hermeneutika ma'na-cum-maghza 
melewati dua langkah utama. Pada langkah pertama, makna ayat 
dibalik teks akan diungkap dengan menggunakan pendekatan tekstual 
literal melalui ilmu bantu Ulumul @ur'an, mulai dari pendekatan makna 
kebahasaan klasik (Ilmu Nahw, Sarf, Balaghah, dan sejenisnya) dan modern 
(semiotika, dan sejenisnya), pendekatan historis mikro (“lm asbab al-nuzil), 
dan makro (situasi dan kondisi bangsa Arab dan sekitarnya), pendekatan 
intratekstualitas (“Imu al-munasabah), hingga pendekatan intertekstualitas 


13  Sahiron Syamsuddin, “The Gur'an on the Exclusivist Religious Truth Claim: A Ma'na-cum-Maghza 
Approach and its Application to 9 2: 11-13,” dalam Simone Sinn, Dina El Omari dan Anne Hege 
Grung (eds.), Transformative Readings of Sacred Scriptures: Christians and Muslims in Dialogue 
(Leipzig: Evangelische Verlangsanstalt GmbH dan The Lutheran World Federation, 2017), 100. 
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(membandingkan kata atau konsep Our'ani dengan teks-teks di luar al- 
Our'an, seperti Hadis, syair Araba jahili, dan teks-teks yang lainnya). 

Setelah ma'na dari sebuah ayat dapat ditangkap, maka langkah 
selanjutnya adalah mengungkap maghza (signifikansi) dari sebuah ayat. 
Menurut Sahiron, signifikansi dapat dibagi menjadi menjadi dua bagian, 
yaitu: (1) signifikansi fenomenal, yakni merupakan pesan utama yang 
kemudian dipahami secara kontekstual dan dinamis, sejak masa pewahyuan 
(signifikansi fenomenal historis) hingga masa Al-Our'an ditafsirkan 
(signifikansi fenomenal dinamis), (2) signifikansi ideal, yakni signikansi 
yang merupakan akumulasi terhadap makna signifikansi ayat-ayat Al-Guran 
yang ditafsirkan, kebenarannya hanya dapat diketahui oleh author (Allah 
swt.) pada saat hari perhitungan." 


2. Ma'naSurat al-Ahzab Ayat 59 


a. Redaksi ayat dan Analisis Kata Kunci 
SG ot » ,03 . 0g Lan Ateh Pa 22 s Pt 2 
Ole Gi Oetajal es, Sel3 Os J3 SAN OI 6 
& Pa Pa td : 
2 AL SE KG tes ngToL Los OT TOT ca £ T- 0 
has Ol 03 Epi NS Gagas Ol BSI ON SEN ja 


z 


se 


(Wahai Nabi! katakanlah kepada istri-istrimu, anak-anak 
perempuanmu dan istri-istri orang mukmin: "Hendaklah mereka 
menutupkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka." Yang demikian itu 
supaya mereka lebih mudah untuk dikenali, sehingga mereka tidak 
di ganggu. Dan Allah adalah Maha Pengampun, Maha Penyayang). 


Wabhah Zuhaili dalam Tafsir al-Munir menyebut surat al-Ahzab ayat 59 
sebagai ayat jilbab. Pada ayat ini Allah memerintahkan kepada Nabi untuk 
menyuruh para istri dan anak perempuannya serta para perempuan beriman 


14  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika Dan Pengembangan Ulum Al-Guran: Edisi Revisi dan Perluasan 
(Yogyakarta: Pesantren Newesia Press dan Baitul Hikmah Press, 2017), 140-143. 

15  Ibid. 

16 Departemen Agama RI, al-9ur'an dan Terjemahnya (Surabaya: Fajar Mulya, 2009), 426. 
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untuk mengulurkan apa yang disebut dengan jalabib. Di dalam Al-Ouran, 
kata jalabib yang merupakan bentuk jama' (bentuk plural) dari kata jilbab 
hanya ditemukan dalam surat al-Ahzab ayat 59 ini.” 


Jilbab dalam bahasa Arab berasal dari akar kata jalaba, yang berarti 
membawa atau mendatangkan." Selain itu, ia juga bisa berarti menutup 
sesuatu dengan sesuatu.” Adapun dalam konteks pakaian, jilbab bisa 
diartikan dengan pakaian longgar yang biasa dipakai oleh perempuan.” 
Dalam Lisan al-Arab, jilbab adalah pakaian atau kain yang lebih luas dari 
al-khimar dan tanpa rida' (semacam sorban) yang menutup kepala dan 
dada. Disebut juga bahwa jilbab adalah kain tanpa al-milhafah (kain yang 
digunakan untuk pembalut kepala) yang dipakai oleh perempuan. Ada juga 
yang memaknai jilbab sama dengan al-milhafah. Selain itu jilbab juga bisa 
diartikan dengan kain yang menutup seluruh badan perempuan.” Menurut 
Fatimah Mernisi, Jilbab bisa mewakili sejumlah pakaian mulai dari gamis 
yang sederhana hingga jubah.” 


Al-Biga'i, sebagaimana dikutip oleh Guraish Shihab juga mengemukakan 
definisi dari jilbab. Menurutnya jilbab bisa diartikan dengan baju yang 
longgar atau kerudung penutup kepala wanita, dan bisa juga disebut pakaian 
yang menutupi wanita. Semua pendapat ini menurutnya dapat mewakili 
makna dari jilbab. Kalau yang dimaksud dengan jilbab adalah baju, maka 
ia adalah baju yang menutupi tangan dan kakinya, kalau kerudung, maka 
perintah mengulurkannya adalah membuatnya longgar sehingga menutupi 
semua badan dan pakaian.? 


17 Muhammad Fwad Abd al-Bagi, al-Mujam al-Mufahras li Alfaz al-Gur'an al-Karim (Kairo: Dar al- 
Kutub al-Misriyyah, 1364 H.), 175. 

18 Ahmad Warson Munawwir, al-Munawwir: Kamus Arab Indonesia (Surabaya: Pustaka Progressif, 
1997), 19. 

19 Abu Husain Ahmad ibn Faris, Mujam Magayis al-Lughah (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), 1: 469. 

20  Fairiiz Abadi, Oamus al-Muhit (Damaskus: Muassasat al-Risalah, t.th), 68. 

21 Jamal al-Din Muhammad ibn Mukram ibn Manztr, Lisan al-Arab (Beirut: Dar al-Sadr, t.th), 1: 
272. Lihat juga Ahmad ibn Muhammad ibn “Ali al-Fayyumi, al-Misbah al-Munir (Beirut: Maktabat 
Lubnan, 1987), 40. 

22 Fatima Mernisi, Wanita di dalam Islam (Bandung: Penerbit Pustaka, 1994), 229. 

23  Ouraish Shihab, Jilbab, Pakaian Wanita Muslimah: Pandangan Ulama Masa Lalu dan Cendikiawan 
Kontemporer (Jakarta: Lentera Hati, 2004), 64. 
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Terkait definisi dari jilbab dalam ayat tersebut, para ulama tafsir 
juga memberikan beberapa pengertian. Ibnu Katsir dalam tafsirnya 
mengemukakan, jilbab adalah selendang di atas kerudung. Pengertian 
ini menurutnya mengacu pada pendapat yang disampaikan Ibn Mas'ud, 
Ubaidah, Oatadah, Hasan Basri, Said bin Zubair, Ibrahim al-Nakha'i, dan 
lain-lain.“ Al-Ourtubi dalam tafsirnya juga mengatakan bahwa jilbab 
bisa didefinisikan sebagai kain yang lebih luas dari selendang, namun 
menurutnya jilbab secara spesifik adalah kain yang biasa digunakan untuk 
menutup seluruh badan perempuan.2 


Sementara itu, Ibn Asyiur memahami kata jilbab dalam arti pakaian yang 
lebih kecil dari jubah tetapi lebih besar dari kerudung atau penutup wajah. 
Ini diletakkan perempuan di atas kepala dan terulur kedua sisi kerudung 
itu melalui pipi hingga ke seluruh bahu belakangnya.” Ia menambahkan 
bahwa model jilbab bisa bermacam-macam sesuai perbedaan keadaan 
(selera) perempuan dan yang diarahkan oleh adat kebiasaan. Tetapi tujuan 
yang dikehendaki ayat ini adalah “menjadikan mereka lebih mudah dikenal 
sehingga mereka tidak diganggu”” Berpijak dari berbagai keterangan 
tersebut, maka dapat dikatakan bahwa meskipun terdapat banyak pengertian 
terkait dengan definisi jilbab, namun semua pengertian tersebut mengacu 
pada suatu bentuk pakaian yang digunakan untuk menutupi bagian tubuh 
perempuan terutama dari kepala sampai dengan dada. 


Selain perbedaan pengertian tentang kata jalabib dan jilbab, para ulama 
juga berbeda pendapat tentang sifat idna dalam kalimat yudnina alaihinna 
min jalabibinna. Menurut Zamkasyari, jilbab ini diulurkan dari kepala dan 
dibiarkan menjulur ke dada. Min dalam ayat ini merupakan min tab'id 
(menunjukkan makna sebagian) dan hal ini membawa dua kemungkinan 
arti. Pertama, agar perempuan mengenakan sebagian dari jilbab mereka, 


24 Ismail ibn Kasir, Tafsir al-Guran al-Azim (Kairo: Mu'assasat Gurtubah, 2000), 11: 243. 

25 Ibn Ahmad al-Ansari al-9urtubi, a-Jami' li Ahkam al-Gur@n (Riyad: Dar Alam al-Kutub, 2003), 24: 
243. 

26 Muhammad Tahir ibn Asyirr, al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis: al-Dar al-Tinisiyyah, 1984), 22: 106. 

27 Ibid.. 
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dan kedua, agar pererempuan mengulurkan sebagian jilbabnya ke kepala 
dan wajah mereka.? 


Thabari dalam kitab tafsirnya menjelaskan bahwa memang terdapat 
perbedaan pendapat terkait dengan sifat s5! yaitu tentang bagaimana 
yang dimaksud dengan “mengulurkan jilbab-jilbab”. Menurut sebagian ahli 
tafsir, caranya ialah dengan menutup kepala dan wajah hingga tampak satu 
mata saja. Riwayat dari Ibnu Awn misalnya menerangkan bahwa mata yang 
dibiarkan keluar adalah mata kanan. Selain itu, at-Thabari menjelaskan 
bahwa sebagian ahli tafsir juga mengatakan bahwa yang dimaksud dengan 
sGsl ialah mengulurkan jilbab dari atas kepala sampai menutupi dahi, 
berdasarkan dari riwayat Ibnu Abbas dan Ibnu Gatadah.? 

Pengertian tentang sifat s5»! dalam ayat ini sebenarnya bisa dijelaskan 
dengan menghubungkan dengan kalimat sesudahnya yang berbunnyi “alika 
adnaan-yu'afna fa-la yuzain”. Berdasarkan kalimat ini, maka bisa dikatakan 
bahwa tujuan dari 445 dalam ayat ini adalah marifah (supaya dikenali) 
dan al-aza (gangguan). Hal ini meniscayakan sifat s6»! tersebut harus 
disesuaikan dengan konteks yang berlaku pada saat itu. Dengan kata lain 
bahwa perintah x5x dalam ayat tersebut terkait erat dengan “llat (alasan 
hukum) tertentu yang melatar belakangi turunnya ayat ini. 


b. Latar Belakang Turunnya Ayat (Mikro dan Makro) 


Ada beberapa riwayat yang menjelaskan tentang sebab turunya surat 
al-Ahzab ayat 59 ini, di antaranya adalah: 


Pend no Lena Page SIB yo dll 
HJ eat La Bela yag ya Je HE Vm al Agan 
(JB Ket HS IG die si La dil lal oya 4 
Al (ama 3 Tag Ab AL Tao A1 gang Kal, OA 


28  Mahmiid ibn Umar al-Zamakhsyari, al-Kasyyaf (Riyad: Maktabat Abikan, 1998), 5: 98. 
29  Al-Tabari, Jami al-Bayan, 182. 
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San LAI Jagung BAU elAh IS og Bo Motartd 
SALA GB JB JAS NAS jas J Ulas (ge Gan 
Ig a03 A8 As) HIS aang La cg BG ob as) 

Kou m3 
KAN Gps 1G Metal AE PU pel JB SA KB Ip Aa taat 
JP LEK bps JB togel G3 363 rel JB aa ap sea H3 
SALE IN YA HE In AG EK TE EL I 3 ja 


—— 


o 
8 G1 4 


MA san EGG 33 Ia One OA G6 


GE JIN SESI LAIN SE II ALS Kadi 235 GL G3 


o- 


Ge AA YG On Hand JA ja SA 0G RE rai 
LS at as AJE AS K0 GG Sha SEL cas NE 
MEI Paus dea 85 An al Ru Je dg yasin 


Pada riwayat pertama disebutkan bahwa ayat latar belakang turunnya 
ayat ini adalah terkait dengan sebuah persitiwa tentang Saudah (istri 
Rasulullah) yang keluar rumah untuk sesuatu keperluan setelah diturunkan 
ayat hijab. Saudah sendiri merupakan istri Nabi yang mudah dikenali karena 
badannya tinggi besar. Ketika Saudah keluar rumah untuk suatu keperluan 
Umar melihat dan menegurnya. Karena teguran ini, Saudah bergegas 
kembali ke rumah dan menemui Nabi serta menceritakan kejadian tersebut. 


30 Wahbah al-Zuhaili, Tafsir a-Munir fi al-Agidah wa al-Syartah wa al-Manhaj (Damaskus: Dar al-Fikr, 
2009), 11: 431. 

31  Ibid. Lihat juga “Ali ibn Ahmad al-Wahidi, Asbab al-Nuzul (Beirut: Dar al-Fikr, 1991), 244. 

32  al-Wahidi, Asbab al-Nuzul, 244. 
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Kemudian Nabi mengatakan bahwa Allah telah mengizinkanmu keluar 
untuk sesuatu keperluan. 


Sedangkan riwayat kedua menjelasakn bahwa latar belakang turunnya 
ayat ini terkait dengan para istri Nabi Muhammad yang keluar pada malam 
hari untuk menggada hajat (buang air). Pada waktu itu kaum munafik 
mengganggu mereka dan menyakiti. Hal ini diadukan kepada Nabi, sehingga 
Nabi menegur kaum munafik tersebut. Pada saat ditegur mereka mereka 
mengatakan: kami kira mereka itu perempuan-perempuan budak”, sehingga 
turunlah ayat ini. 


Adapaun riwayat ketiga, sebenarnya tidak berbeda jauh esensinya 
dengan riwayat yang kedua. Hanya saja pada riwayat yang ketiga ini para 
perempuan yang diganggu tidak hanya istri Nabi, tetapi juga perempuan- 
perempuan lain yang keluar malam untuk membuang hajat. Para perempuan 
tersebut seringkali diganggu oleh orang-orang munafik dengan alasan 
mereka tidak tidak dapat membedakan antara perempuan merdeka dan 
budak sebab model pakaian mereka sama. 


Sebelum turunnya ayat ini, perempuan-perempuan muslim biasa 
menggunakan pakaian seperti lazimnya perempuan-perempuan pada masa 
pra Islam. Pakaian mereka biasanya terdiri dari gamish (semacam blues) 
dan kerudung. Meskipun sebagian besar mereka menggunakan penutup 
kepala atau kerudung, namun penutup kepala tersebut dibiarkan menjulur 
ke punggung, sehingga dada dan leher mereka terbuka. Meskipun demikian, 
jilbab sebelum ayat ini turun juga sudah dipakai oleh sebagaian perempuan 
ketika mereka keluar rumah terutama ketika malam hari, hanya saja tidak 
semua perempuan pada saat itu memakainya. 


Ibnu Asyur menerangkan bahwa jilbab sebelum ayat ini turun sudah 
biasa dipakai oleh sebagian perempuan merdeka ketika mereka bepergian 
jauh. Namun demikian mereka juga seringkali tidak memakainya ketika 
keluar di malam hari untuk suatu keperluan.“ Para perempuan pada saat itu 
seringkali keluar rumah pada malam hari untuk membuang hajat. Orang- 


33 Muhammad Rasyid Ridha, Panggilan Islam terhadap Wanita, terj. Afif Mohammad (Bandung: 
Pustaka,1986), 164. 
34 Muhammad Tahir Ibn 'Asyur, al-Tahrir wa al-Tanwir, 22: 107. 
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orang usil seringkali menggoda karena menganggap bahwa mereka adalah 
budak. Keadaan seperti ini seringkali dimanfaatkan oleh kaum munafik 
untuk menggoda para perempuan muslimah, termasuk para istri Nabi. 
Berdasarkan hal inilah kemudian surat al-Ahzab ayat 59 ini diturunkan 
sebagai perintah untuk membedakan pakaian mereka.35 


Dari beragam asbabnuzul yang telah dipaparkan di atas, tergambar jelas 
bahwa ayat ini turun terkait dengan upaya preventif yang dilakukan Nabi 
terhadap para perempuan agar mereka terhindar dari berbagai gangguan 
yang dilakukan oleh sekelompok orang dari kaum munafik Madinah. 


Latar belakang mikro turunnya ayat tersebut juga sesuai dengan kondisi 
makro bangsa Arab saat itu, di mana pada masa tersebut terjadi perbedaan 
status antara orang-orang yang merdeka dan para budak. Seorang budak 
memang bisa diperlakukan sewenang-wenang sesuai kehendak pemiliknya. 
Contoh nyata dari hal ini adalah penyiksaan terhadap bilal yang tidak bisa 
dicegah oleh para sahabat Nabi, karena dia merupakan budak milik salah 
satu kafir Ouraish. 


Perbudakan pada saat itu merupakan sitem hukum yan berlaku di 
kalangan bangsa Arab. Kehormatan seseorang salah satunya ditentukan 
oleh kemerdekaan. Perempuan yang terhormat adalah perempuan yang 
merdeka. Ketika perempuan kehilangan kemerdekaannya, maka ia menjadi 
hak milik yang boleh saja digauli.?' Bahkan, budak perempuan pada masa 
itu biasa diperjualbelikan sebagai pelacur oleh majikannya.” 

Selain itu, surat al-Ahzab ayat 59 sebagaimana disebutkan oleh Fatimah 
Mernisi juga turun antara tahun ketiga dan ketujuh hijriah. Tahun-tahun 
ini merupakan tahun-tahun kritis bagi umat Islam di Madinah saat itu. 
Kekalahan dalam perang Uhud dan disusul dengan terjadinya berbagai 


35 “Abd Allah ibn Ahmad ibn Mahmud al-Nasafi, Tafsir al-Nasafi (Mekah: Maktabah Nazar Musthofa 
Al-Baz, t.th.), 3: 939. 

36  Fakhr ad-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir (Kairo: Dar al-Kutub al-Islami, 1989), 33-34. 

37 Fatimah Mernisi, Wanita di dalam Islam, terj. Yaziar Radianti (Bandung: Pustaka, 1994), 230. 
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peperangan lainnya tentu saja berakibat pada kondisi yang tidak aman bagi 
umat Islam saat itu, terlebih bagi kaum perempuan.? 


Dalam bukunya yang lain, Mernisi juga menerangkan bahwa 
perempuan pada waktu itu, bagaimanapun statusnya selalu menjadi objek 
yang dilecehkan, dikejar-kejar oleh kaum laki-laki. Pada titik ini masalah 
yang menjadi fokus utama Nabi Muhammad bukan lagi memerdekakan 
perempuan dari kekerasan, melainkan menjamin keselamatan istri-istrinya 
dan para perempuan muslim lainnya di seluruh madinah yang sedang tidak 
kondusif dan terkendali. 


Ibnu Sa'ad menceritakan, sebagaimana dikutip oleh Fatima Mernisi 
bahwa di Madinah para budak perempuan dicari-cari oleh para lelaki untuk 
dilecehkan. Pada saat itu perempuan merdeka yang keluar rumah tetap tidak 
menggunakan pakaian yang berbeda dari para budak, sehingga mereka 
mereka menjadi korban para lelaki usil. 

Kondisi tentang gangguan yang dilakukan oleh kaum munafik ini 
juga tergmbar dengan melihat munasabah (hubungan) surat al-Ahzab 
ayat 59 ini dengan dua ayat sebelumnya yang berbicara tentang larangan 
menyakiti Allah, Rasul-Nya dan orang-orang beriman baik laki-laki maupun 
perempuannya, serta ayat ke 60 tentang ancaman terhadap kaum munafik 
yang tetap melakukan perbuatan menyakiti. Redaksi dari ayat-ayat tersebut 
adalah: 


Bae Aa Ke YG GAN Bul KI Meng Ooh Gaal Gl 
1 o TA Pa - oz - 9 H - 038 - 20 2 Ez z 
WAE KE LAS Ch Ol sah! Oh Gal. Kari 

2 3 ed 
aga AA UE 
Artinya: 


Sesungguhnya (terhadap) orang-orang yang menyakiti Allah 
dan Rasul-Nya. Allah akan melaknatnya di dunia dan di akhirat, 


38 Fatimah Mernisi, Beyond the Veil: Male-Female Dinamics in a Modern Society (New York: Pathfinder, 
1992), 23. 

39 Fatimah Mernisi, Wanita di dalam Islam., 229. 

40  Ibid, 232. 
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dan menyediakan azab yang menghinakan bagi mereka. Dan 
orang-orang yang menyakiti orang-orang mukmin laki-laki dan 
perempuan, tanpa ada kesalahan yang mereka perbuat, maka 
sungguh mereka telah memikul kebohongan dan dosa yang nyata." 


Kan 3 Oni Sa 3 sal SN ES 

MEN 3 WES ALAN 
Sungguh, jika orang-orang munafik, orang-orang yang berpenyakit 
dalam hatinya dan orang-orang yang menyebarkan kabar bohong 
di Madinah tidak berhenti (dari menyakitimu), niscaya Kami 


perintahkan engkau (untuk memerangi) mereka, kemudian mereka 
tidak lagi menjadi tetanggamu (di Madinah) kecuali sebentar.” 


3. Maghza Surat al-Ahzab ayat 59 


Berdasarkan kajian ma'na yang telah diuraikan sebelumnya, maka dapat 
dikatakan bahwa secara historis perintah untuk menjulurkan jilbab dalam 
surat al-Ahzab ayat 59 sangat terkait dengan “illat (alasan hukum) tertentu 
yang melatarbelakangi turunnya ayat. Ayat ini turun ketika kondisi keamanan 
di kota Madinah sedang tidak kondusif setelah umat Islam dihadapkan pada 
beberapa peperangan yang terjadi. Kondisi seperti ini dimanfaatkan oleh 
kaum munafik untuk melakukan gangguan dan pelecehan terhadap para 


perempuan muslimah. 


Konsep jilbab dalam ayat ini bukan terkait dengan jenis pakian 
baru, melainkan konsep berpakaian baru untuk membedakan antara 
perempuan merdeka dan budak. Konsekuensi dari adanya pembedaan ini 
mengindikasikan bahwa secara historis perintah menjulurkan jilbab dalam 
ayat ini bukan merupakan perintah yang terkait dengan beban syariat bagi 
perempuan, namun ia lebih terkait dengan standar dan cara berpakaian 
tertentu agar dapat dikenali sebagai perempuan merdeka sehingga tidak 


41  Departeman Agama, al-Guran dan Terjemahnya, 426. 
42  Ibid. 
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ada alasan bagi laki-laki jahat untuk menggoda dan mengganggunya. 
Fungsi menjulurkan jilbab dalam ayat ini tidak terkait dengan masalah 
kadar keimanan atau kesalehan seseorang, melainkan sebagai sarana untuk 
memberikan keamanan terhadap perempuan merdeka. 


Sebagaimana telah dipaparkan pada bab sebelumnya, bahwa masyarakat 
Arab pada masa itu memang menganut sistem perbudakan sehingegga terjadi 
perbedaan status antara seorang perempuan budak dan seorang perempuan 
merdeka. Dalam tradisi yang berlaku pada saat itu, perempuan-perempuan 
budak dinilai tidak berharga yang bisa dengan mudah menjadi sasaran 
pelecehan, perendahan dan permainan kaum laki-laki. Hal ini berbeda 
dengan sikap mereka terhadap kaum perempuan merdeka, meskipun tetap 
saja dipandang sebagai makhluk yang tersubordinasi oleh laki-laki. 


Berdasarkan hal tersebut, maka perlu dibuat sebuah identifikasi diri 
pada kaum perempuan merdeka agar tidak menjadi korban gangguan dan 
pelecehan sebagaimana yang dialami oleh budak. Cara identifikasi melalui 
bentuk pakaian jilbab bagi perempuan merdeka ini dimaksudkan agar 
mereka dikenali (3, 0) sebagai perempuan merdeka, sehingga tidak ada 
alasan bagi laki-laki jahat untuk mengganggu, menggoda dan melecehkan 
(c58 De) mereka. Bahkan Umar bib Khattab pernah memukul seorang 
perempuan budak yang memakai jilbab untuk melindungi kehormatan 


perempuan merdeka. 


Jilbab sendiri dalam sejarahnya memang pakaian yang biasa digunakan 
oleh perempuan-perempuan bangsawan di luar Arab yang kemudian 
menyebar juga ke daerah Arab. Jilbab bukan merupakan jenis budaya 
berpakaian orang Arab, tapi ia berasal dari budaya asing yang kemudian 
diadopsi oleh masyarakat Arab." Jilbab telah dikenal sebelum kedatangan 
Islam dan merupakan sebuah unsur budaya yang sudah sangat tua. 


43  Al-Asymawi, Hagigat al-Hijab wa Hujjiyat al-Hadis., 17. 

44  Fikria Najitama, Jilbab dalam Konstruksi Pembacaan Kontemporer Muhammad Syahrur, 12. 

45  Fadwa el Guindy, Jilbab: Antara Kesalehan, Kesopanan, dan Perlawanan, terj. Mujiburrohman 
(Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2005), 25. 
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Menurut Nasaruddin Umar, sebagaimana dikutip oleh Fatimah Daud, 
jilbab sebagai sebuah pakaian perempuan sudah menjadi wacana dalam 
Code Bilalama (3.000 SM), kemudian berlanjut di dalam Code Hammurabi 
(2.000 SM) dan Code Asyiria (1.500 SM).' Dalam kitab hukum Asyyria, jilbab 
sangat terkait dengan stratifikasi sosial. Hukum ini menjelaskan perempuan 
mana yang harus menggunakan jilbab, dan perempuan mana yang tidak 


harus menggunakannya.” 


Para perempuan bangsawan harus menggunakan jilbab, sementara para 
pelayan dan gundik menggunakan jilbab ketika mereka bertugas mengiringi 
perempuan bangsawan. Para budak dalam undang-undang tersebut dilarang 
keras menggunakan jilbab. Adapun hukum jilbab bagi pelacur terbagi 
menjadi dua macam, yaitu pelacur yang belum menikah dan pelacur yang 
sudah menikah. Kategori pertama dilarang menggunakan jilbab, sementara 
yang kedua diharuskan menggunakan jilbab.“ 


Terkait dengan hal ini Lelila Ahmed menyatakan bahwa jilbab selain 
berfungsi sebagai pembeda stratifikasi sosial juga berfungsi sebagai pembeda 
antara perempuan terhormat dengan perempuan yang bisa dimiliki secara 
umum. Penggunaan jilbab bisa mengklasifikasikan perempuan sesuai 
dengan aktivitas seksual mereka dan sebagai penanda perempuan mana 
saja yang berada dalam lindungan seorang lelaki dan mana yang boleh 
diperebutkan secara jujur dan adil.“ 


Berdasarkan beberapa penjelasan di atas, maka dapat dikatakan bahwa 
signifikansi historis dari ayat ini adalah terkait dengan upaya menjaga 
keamanan seorang perempuan merdeka dari godaan dan gangguan laki- 
laki jahat, terutama orang-orang munafik dengan cara membedakan cara 
berpakaian mereka dari perempuan budak yang pada saat itu dianggap 
sebagai perempuan hina yang bisa diperlakukan semena-mena oleh laki- 


46  Fikria Najitama, Jilbab dalam Konstruksi Pembacaan Kontemporer Muhammad Syahrur, u. 

47  Fadwa el Guindy, Jilbab: Antara Kesalehan, Kesopanan, dan Perlawanan, 44. 

48  lbid., 45. 

49  Leila Ahmed, Wanita dan Gender dalam Islam: Akar-akar Historis Perdebatan Modern, terj. MS 
Nasrulloh (Jakarta: Lentera Basritama, 2000), 8. 
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laki. Pembedaan cara berpakaian ini bertujuan agar orang-orang munafik 
tersebut tidak lagi mempunyai alasan untuk menggoda perempuan- 
perempuan muslimah, terutama mereka yang berstatus merdeka. Jilbab 
yang semenjak masa pra-Islam telah menjadi lambang pakaian perempuan 
terhormat merupakan cara yang paling efektif yang bisa diterapkan pada 
saat itu. 


Adapun terkait dengan makna signigikansi dinamisnya, surat al-Ahzab 
ayat 5g ini turun dalam konteks menjaga keamanan seorang perempuan dari 
gangguan kaum laki-laki, sehingga penggunaan jilbab hanya merupakan 
sarana yang bisa saja dirubah dan ditambah sesuai dengan perkembangan 
tempat maupun waktu. Penggunaan jilbab merupakan sesuatu yang bersifat 
lokal dan temporer, sedangkan menjaga keamanan perempuan merupakan 
sesuatu yang bersifat universal dan abadi. Dengan kata lain, bahwa pesan 
utama dari ayat tersebut bukan terkait dengan penggunaan jilbab, melainkan 
menjaga dan melindungi keamanan perempuan agar tidak menjadi objek 
gangguan dari laki-laki merupakan pesan utamanya dan inilah yang menjadi 
makna sgnifikansi dinamisnya. 


Apabila makna signifikansi dinamis tersebut diterapkan dan 
dikontekstualisasikan pada era modern saat ini, di mana gangguan dalam 
bentuk kekersan dan pelecehan seksual terhadap perempuan tetap marak 
terjadi di segala penjuru dunia dan tidak memandang status sosial seseorang, 
maka konsep tentang jilbab dalam ayat tersebut bisa diperluas terhadap apa 
saja yang bisa menjadi sarana untuk mencegah terjadinya gangguan dan 
pelecehan terhadap perempuan. 


Kekerasan dan pelecehan seksual merupakan fenomena yang selalu 
terjadi sepanjang masa. Dalam konteks saat ini, tindak kekerasan dan 
pelecehan seksual terhadap perempuan bahkan menunjukkan angka yang 
meningkat dari tahun ke tahun. Laporan tahunan komnas perempuan tahun 
2018 menunjukkan bahwa angka kekerasan terhadap perempuan meningkat 
14 Yo dari tahun sebelumnya, di mana kekerasan seksual menempati urutan 
kedua setelah KDRT. Adapun bentuk-bentuk kekerasan seksual tersebut 
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meliputi tindak pencabulan (1.136), perkosaan (762) dan pelecehan seksual 
(394). 

Etika maupun norma berpakaian tertentu, misalnya dengan memakai 
pakaian yang longgar, memakai kerudung ataupun jilbab bisa tetap 
dipertahankan menjadi salah satu sarana untuk mencegah terjadinya 
gangguan dan pelecehan terhadap perempuan. Bagaimanapun seorang 
perempuan yang berpakaian ketat dan terbuka tentu akan lebih mengundang 
godaan dan gangguan dari laki-laki nakal dibanding perempuan yang 
menggunakan pakaian yang tertutup. 


Namun demikian, berpakaian tertutup atau memakai jilbab bukanlah 
satu-satunya cara pencegahan terhadap tindak pelecehan dan kekerasan 
seksual terhadap perempuan dalam konteks saat ini. Sebuah survey 
yang di lakukan oleh Koalisi Ruang Publik Aman (KRPA) menyimpulkan 
bahwa pelecehan dan kekerasan seksual terhadap perempuan tidak selalu 
disebabkan oleh pakaian yang digunakan oleh korban. Dalam survey 
tersebut ditemukan bahwa wanita yang menggunakan jilbab panjang tetap 
menjadi sasaran kekerasan dan pelecehan seksual.” 


Berpijak dari fenomena tersebut, yaitu ketika cara berpakaian tertentu 
yang sesuai dengan norma dan etika yang berlaku di wilayah tertentu tetap 
tidak efektif untuk mencegah terjadinya pelecehan terhadap perempuan, 
maka dibutuhkan sebuah konsepsi perlindungan yang lebih luas dan efektif 
dari hanya sekedar cara berpakaian. Sebagai contoh adalah perlunya dibuat 
sebuah aturan perundang-undangan yang memiliki memiliki konskuensi 
hukum terhadap para pelaku pelecehan. Konsekuensi hukum yang tegas 
harus diberlakukan kepada para pelaku yang melanggar undang-undang 
tersebut. 


50 Urutan pakaian korban pelecehan seksual berdasarkan survey tersebut adalah: rok panjang dan 
celana panjang (17,47Y6), baju lengan panjang (15,82Y6), baju seragam sekolah (14,2390), baju longgar 
(13,80Y0), berhijab pendek/sedang (13,2090), baju lengan pendek (7,726), baju seragam kantor 
(456190), berhijab panjang (3,6890), rok selutut atau celana selutut (3,026), dan baju ketat atau 
celana ketat (1,890). Lihat https://news.detik.com/pro-kontra/d-4636306/pelecehan-seksual-tak- 
ada-kaitan-dengan-pakaian-korban-sepakat. Diakses pada tanggal 22 September 2019. 
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C. Penutup 


Dari berbagai ulasan yang telah dipaparkan di atas, diskursus tentang 
jilbab, terutama terkait surat al-Ahzab ayat 59 ini tidak terkait dengan kadar 
keimanan atau kesalehan seseorang, terutama seorang perempuan. Secara 
historis perintah untuk menjulurkan jilbab dalam surat al-Ahzab ayat 59 
sangat terkait dengan illat tertentu yang melatarbelakangi turunnya ayat ini. 


Signifikansi historis dari ayat ini adalah upaya menjaga keamanan 
seorang perempuan merdeka dari godaan dan gangguan laki-laki jahat, 
terutama orang-orang munafik dengan cara membedakan cara berpakaian 
mereka dari perempuan budak yang pada saat itu dianggap sebagai 
perempuan hina yang bisa diperlakukan semena-mena oleh laki-laki. Jilbab 
pada masa itu merupakan pakaian yang paling efektif untuk mencegah 
terjadinya tindakan kekerasan dan pelecehan seksual terhadap perempuan. 


Adapun makna signifikansi dinamis dari ayat ini adalah menjaga 
keamanan seorang perempuan dari gangguan kaum laki-laki, sehingga 
penggunaan jilbab hanya merupakan sarana yang bisa saja dirubah dan 
ditambah sesuai dengan perkembangan tempat maupun waktu. Penggunaan 
jilbab merupakan sesuatu yang bersifat lokal dan temporer, sedangkan 
menjaga keamanan perempuan merupakan sesuatu yang bersifat universal 


dan abadi. 


Apabila makna dinamis tersebut dikontekstaulisasikan pada saat ini, 
maka konsepsi perlindungan terhadap perempuan tidak hanya terbatas 
pada cara berpakiaan tertentu yang sesuai dengan norma dan etika yang juga 
berlaku di wilayah tertentu. Lebih dari itu konsepsi tentang perlindungan 
terhadap perempuan harus diwujudkan dalam bentuk lain semisal aturan 
perundang-undangan yang mempunyai konsekuensi hukum tegas terhadap 
para pelaku pelecehan dan kekerasan seksual terhadap perempuan. 
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dalam 0.S. al-Bagarah (2): 223: 
Penafsiran dengan Pendekatan 


Ma'na-cum-Maghza 
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Abstrak 


Tulisan ini menyoroti adanya hal yang problematis dari O.S. al- 
Bagarah: 223 tentang hilangnya agency pada perempuan, bila ayat 
tersebut dipahami secara literal. Agency yang dimaksudkan ialah 
kuasa dan pilihan perempuan untuk menentukan tindakan atas 
dirinya sendiri dalam melakukan sesuatu. Dalam penelitian ini, 
penulis mencoba mengurai pesan di balik ayat tersebut dengan 
menggunakan pendekatan ma'na-cum-maghza yang digagas oleh 
Sahiron Syamsuddin. Salah satu ciri dari pendekatan ini adalah 
bahwa penafsir mencoba melihat pesan utama ayat Al-Our'an. 
Secara literal O.S. al-Bagarah: 223 ini menjelaskan hubungan suami- 
istri tak ubahnya seperti hubungan petani dengan ladang yang 
digarapnya. Hal ini seolah menghilangkan agency perempuan, 
padahal hubungan antara suami-istri mestinya didasarkan pada 
kemaslahatan bersama di dunia dan akhirat, sehingga hubungan 
tersebut tidak hanya sekedar dalam rangka melampiaskan hawa 
nafsu seksual. Dengan pendekatan tersebut di atas, penulis 
setidaknya memberikan pemahaman bahwa ayat itu tidak dapat 
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dijadikan legitimasi tentang kesewenangan suami atas istri, 
khususnya terkait dengan hubungan biologis. 


Kata Kunci: Agency Perempuan, relasi suami-istri dan hubungan 
seksual 


Pendahuluan 


emahamanteks agama dari waktu ke waktu mengalami perkembangan. 

Hal ini didasarkan dengan perkembangan dan dinamika keilmuan. 

Di era sekarang ini salah satu cara yang ditawarkan ialah dengan 
menggunakan seperangkat metodologi hermeneutika. Tidak bisa dipungkiri 
bahwa hermeneutika semakin ramai dibicarakan dalam wacana kajian ke- 
Islaman kontemporer. Kajian yang disinyalir berasal dari kesarjanaan Barat 
ini pada kenyataannya menuai pro dan kontra ketika mulai diterapkan pada 
teks agama,' padahal aplikasi hermeneutika sebenarnya telah dilakukan 
oleh para sarjana Islam dalam karya-karya mereka. Meski mungkin istilah 
yang digunakannya bukan hermeneutika.? 


Dalam penelitian ini, penulis mencoba mengurai pesan di balik 9.S al- 
Bagarah: 223 dengan menggunakan pendekatan ma'na-cum-maghza yang 
digagas oleh Sahiron Syamsuddin. Ayat tersebut secara literal tampaknya 
menunjukkan pada hilangnya agency perempuan dalam relasi suami-istri, 
khususnya dalam hal hubungan seksual. Agar ayat itu dapat dipahami 
secara baik dan tepat, diperlukan kajian mengenai ayat ini secara serius. 
Hal ini bertujuan agar kajian ini dapat memberikan pemahaman dan 
menjauhkan syak wasangka tentang ayat Al-Gur'an yang menomorduakan 


1 Senada dengan apa yang pernah dipaparkan oleh M. Ouraish Shihab bahwa tidak semua ide yang 
diketengahkan oleh berbagai aliran dan pakar hermeneutika merupakan ide yang keliru dan 
negatif. Pasti ada di antaranya yang baik dan baru serta dapat dimanfaatkan untuk memperluas 
wawasan bahkan memperkaya penafsiran, termasuk penafsiran Al-Our'an. Lihat Muzayyin, 
“Resepsi Hermeneutika dalam Penafsiran Al-Our'an oleh M.Ouraish Shihab: Upaya Negosiasi antara 
Hermeneutika dan Tafsir Al-Gur'an untuk Menemukan Titik Perbedaan, Jurnal Nun, volume 1, no. 
1 (2015). 

2 Wardatun Nadhiroh, “Hermeneutika Al-Guran Muhammad Ghazali”, Jurnal Studi Ilmu-ilmu Al- 
Ouran dan Hadis, vol. 15, no. 2 (Juli 2014), 281. 
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kaum perempuan, khusunya dari segi analogi yang digunakan dalam ayat 
tersebut dan agency perempuan yang dibatasi. 


Agency yang dimaksudkan dalam tulisan ini adalah kuasa dan pilihan 
untuk menentukan tindakan atas dirinya seseorang dalam melakukan 
sesuatu. Melihat adanya kemusykilan dalam memahami 9.S al-Bagarah: 223, 
karena makna literalnya tampak meniadakan agency perempuan, penulis 
memandang perlu mencari makna terdalam yang terkandung dibalik ayat. 
Ada dua hal yang penulis bahas di sini, yakni (1) perumpamaan perempuan 
dengan Jadang (hars) (benda mati yang pasif) dan (2) hilangnya agency 
perempuan dalam hal seksualitas, dalam arti bahwa seorang perempuan 
harus tunduk pada suaminya secara penuh, sebagaimana tersurat dalam 
pengggalan ayat, yang artinya: “.. maka datangilah tanah tempat bercocok- 
tanammu (harsakum) itu bagaimana saja kamu kehendaki”. Dalam hal 
ini tulisan ini berusaha memahami ayat tersebut dengan menggunakan 
pendekatan Ma'na-cum-Maghza, sehingga dapat dipahami mengapa ayat 
itu menggambarkan hal demikian. 


Pendekatan Ma'na-cum-Maghza adalah pendekatan yang dikembangkan 
oleh Sahiron Syamsuddin. Pendekatan ini lebih dikenal dengan pendekatan 
yang menggabungkan antara Ulum al-Ouran dan teori-teori hermeneutika. 
Sahiron Syamsuddin berasumsi bahwa hermeneutika dapat memperkuat 
metode penafsiran Al-Gur'an. Ada beberapa argumen dalam hal ini. 
Pertama, secara terminologi, hermeneutika (dalam arti ilmu tentang “seni 
menafsirkan”) tidaklah berbeda dengan makna ilmu tafsir. Keduanya 
mengajarkan cara memahami dan menafsrikan teks secara cermat 
dan benar. Kedua, yang membedakan antara keduanya adalah sejarah 
kemunculannya, ruang lingkup dan objek pembahasannya. Menurutnya, 
hermeneutika mencakup seluruh obyek penelitian dalam ilmu sosial dan 
humaniora (termasuk di dalamnya bahasa dan teks), sementara ilmu 
tafsir hanya berkaitan dengan teks. Dengan demikian, menurutnya, teks 
kebahasaanlah yang mempertemukan antara hermeneutika dan ilmu tafsir. 
Ketiga, meski obyek utama ilmu tafsir adalah Al-Gur'an dan obyek utama 
hermeneutika adalah Bibel, akan tetapi keduanya (Al-Gur'an dan Bibel) 
sama-sama mengomunikasikan pesan ilahi kepada manusia dengan bahasa 
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manusia, sehingga dapat diteliti baik melalui hermeneutika maupun ilmu 
tafsir. 


Sahiron Syamsuddin membagi aliran hermeneutika dari segi pemaknaan 
terhadap obyek penafsiran menjadi tiga aliran,4 yaitu: aliran obyektivis, aliran 
subyektivis dan obyektivis-cum-subyektivis. Menurutnya, dengan melihat 
kecenderungan dari aliran-aliran hermeneutika umum tersebut, ia berpendapat 
bahwa di sana terdapat kemiripan dengan aliran dalam penafsiran Al-Gur'an 
saat ini. Dengan demikian, ia pun membagi tipologi penafsiran Al-Gur'an 
kontemporer menjadi tiga, yaitu: pandangan guasi-obyektivis tradisionalis, 


3 Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran (Yogyakarta: Pesantren 
Nawasea Press, 2009), 72-73. 

4 Pertama, aliran objektivis, yaitu aliran hermeneutika yang lebih menekankan pada pencarian 
makna asal dari obyek penafsiran (teks tertulis, teks diucapkan, prilaku, simbol-simbol 
kehidupan dll.). Jadi, penafsiran disini adalah upaya merekonstruksi apa yang dimaksud oleh 
pencipta teks. Di antara yang bisa digolongkan dalam aliran ini adalah Friedrich D. E. Schleirmacher 
dan Wiliam Dilthey. Kedua, aliran subyektivis, yakni aliran yang lebih menekankan pada peran 
pembaca/ penafsir dalam pemaknaan terhadap teks. Menurutnya, pemikiran-pemikiran dalam 
aliran ini terbagi menjadi tiga. Ada yang sangat subyektivis, yaitu 'dekonstruksi dan reader-response 
criticism. Ada yang agak subyektivis seperti post-strukturalisme dan ada yang kurang subjektivis,akni 
strukturalisme. Adapun yang ketiga adalah aliran obyektivis-cum-subyektivis, yakni aliran yang 
memberikan keseimbangan antara pencarian makna asal teks dan peran pembaca dalam penafsiran. 
Yang termasuk dalam aliran ini adalah Hans Georg Gadamer dan Jorge J.E. Gracia. Lihat, Sahiron 
Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran, 26. 

5 Pertama, pandangan guasi-obyektivis tradisionalis, yaitu suatu pandangan bahwa ajaran-ajaran 
Al-Ouran harus dipahami, ditafsirkan dan diaplikasikan pada masa sekarang, sebagaimana ia 
dipahami, ditafsirkan dan diaplikasikan pada situasi, di mana Al-Gur'an diturunkan kepada 
Nabi Muhammad saw. dan disampaikan kepada generasi Muslim awal. Menurut Sahiron, bagi 
kelompok ini, esensi pesan Tuhan adalah yang tertera secara tersurat dan pesan itulah yang harus 
diaplikasikan di manapun dan kapanpun. Di antara yang tergolong kelompok ini, menurutnya, 
seperti Ikhwanul Muslimin dan kaum salaf. Kedua, pandangan guasi-obyektivis modernis, yang 
memandang makna asal literal sebagai pijakan awal untuk memahami makna dibalik pesan 
literal yang merupakan pesan utama Al-Gur'an. Makna di balik pesan literal inilah yang menurut 
mereka harus diimplementasikan pada masa kini dan akan datang. Menurut Sahiron, contoh 
dari kelompok ini antara lain, Fazlur Rahman, Nasr Hamid Abu Zayd dan Muhammad al-Talibi. 
Terakhir adalah pandangan subjektivis yang menegaskan bahwa setiap penafsiran sepenuhnya 
merupakan subjektivitas penafsir, sehingga kebenaran interpretatif itu bersifat relatif, atas dasar 
ini, maka menurut kelompok ini, setiap generasi mempunyai hak untuk menafsirkan Al-Guran 
sesuai dengan perkembangan ilmu dan pengalaman pada saat Al-Ouran ditafsirkan yang termasuk 
dalam kelompok ini adalah Muhammad Syahrur. Lihat Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan 
Pengembangan Ulumul Ouran, 73-76. 
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pandangan subjektivis dan pandangan guasi-objektivis modernis/progresif. 
Tipe terakhir ini memandang makna asal (yang bersifat historis) sebagai pijakan 
awal dan berusaha memahami makna terdalam di balik pesan literal teks. Pesan 
utama di balik makna literal inilah yang harus diimplementasikan pada masa 
kini dan masa yang akan datang. Pendekatan ma'nd-cum-maghza yang digagas 
oleh Sahiron Syamsuddin itu termasuk dalam pandangan guasi-objektivis 
modernis/progresif. 


Perjalanan Hidup Sahiron Syamsuddin 


Sahiron Syamsuddin lahir di Cirebon tanggal 5 Juni, 1968. Dia menempuah 
jenjang strata satu di Jurusan Tafsir-Hadis, Fakultas Syariah, IAIN (saat ini 
UIN) Sunan Kalijaga pada tahun 1987-1993. Gelar M.A didapatkanntya dari 
Institute of Islamic Studies, McGill University, Canada tahun 1998. Jenjang 
S3 ditempuh di Otto-Friedrich University of Bamberg, Germany pada tahun 
2001-2006." Saat ini menjabat sebagai wakil rektor II UIN Sunan Kalijaga 
Yogyakarta dan sebegai ketua Asosiasi Ilmu Al-Gur'an se-Indonesia serta 
pengasuh pondok Baitul Hikmah Krapyak, Bantul Yogyakarta. Jabatan- 
jabatan beliau sebelumnya juga beragam, seperti Ketua Program Studi 
Ilmu Al-Gur'an dan Tafsir di Fakultas Ushuluddin dan Pemikiran Islam. 
Di samping sebagai dosen di Ushuluddin dan Pasca Sarjana, dia pernah 
menjadi dosen di Center for Religious and Cross-Cultural Studies (CRCS), 
Universitas Gajah Mada, Sekolah Tinggi ilmu Al-Gur'an (STIO) (saat Institut 
Ilmu Al-Guran) Ngrukem, Bantul, Yogyakarta, Fahmina Institute of Islamic 
Studies (ISIF) Cirebon dan lain sebagainya. 

Dari segi publikasi, beliau termasuk produktif dalam urusan menulis. 
Beberapa buku dan artikel yang telah diterbitkan dalam skala internasional, 
antara lain, Die Koranhermeneutik Muhammad Sahrurs und ihre Beurteilung 


6 Namun, dalam bukunya Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an: Edisi Revisi dan 
Perluasan, nampak adanya pengembangan mengenai tipologi pemikiran tafsir Al-Guran pada 
masa kontemporer, yakni: aliran guasi-obyektifis tradisionalis, aliran subyektifis, dan aliran guasi- 
obyektifis progresif. Lihat Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran 
(Yogyakarta: Pesantren Nawasea Press, 2017), 54-57. 

7  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, 58. 

8 Lihat Sahiron Syamsuddin, Tafsir Studies (Yogyakarta: eLSAO Press, 2009), 147. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 357 


aus der Sicht Muslimicher Autoren: Eine kristiche Untersuchung (April 2009) 
dan “The Guran in Syiria: Muhammad Sharur's Inner-Guranic Exegetical 
Method” dalam Khaleel Muhammed dan Andrew Rippin (eds), Coming to 
Terms with the Guran: A Volume in honor of Professor Issa Boullata (North 
Haledon, New Jersey. Islamic Publications International, 2008). Artikel 
dan buku yang diterbitkan dalam skala nasional juga banyak, antara lain, 
Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran: Edisi Revisi dan Perluasan 
yang terbit pada tahun 2017, yang edisi perdananya terbit di tahun 2009. 

Di Indonesia, Sahiron Syamsuddin dikenal sebagai pakar hermeneutika, 
bahkan ada yang menyebutnya sebagai bagian penting dari pemikir mazhab 
Jogja, setidaknya setelah buku Hermeneutika Al-Guran dan Hadis yang terbit 
tahun 2010 tersebar luas di kalangan para akademisi. Nama beliau kemudia 
melambung tinggi setelah mengambil andil yang cukup besar sebagai saksi 
ahli dalam persidangan Ahok (BTP) yang terdakwa menista agama. Bagian 
terakhir ini, belaiu tampil salah satunya dengan menyampaikan bentuk 
penafsiran terhadap ayat 5idari O.S al-Ma'idah. 


Pendekatan Ma'na-cum-Maghza 


Pendekatan ma'na-cum-maghzi itu suatu pendekatan yang menjadikan 
makna asal literal (makna historis, tersurat) sebagai pijakan awal untuk 
memahami pesan utama teks (signifkansi, makna terdalam, tersirat). 
Menurut pendekatan ini, sesuatu yang dinamis dari penafsiran bukanlah 
makna literal teks, karena ia monistik (satu), obyektif dan historis-statis. 
Yang dinamis adalah signifkansi teks yang bersifat plural, subyektif (juga 
intersubjektif) dan historis-dinamis sepanjang peradaban manusia. 


Pendekatan ini merupakan gabungan antara wawasan teks dan wawasan 
penafsir, antara masa lalu dengan masa kini, dan antara aspek ilahi dengan 
aspek manusiawi. Adapun langkah-langkah metodisnya secara garis besar 
adalah bahwa seorang penafsir Al-Gur'an (1) menganalisa aspek bahasa dari 
teks Al-Our'an, (2) memperhatikan konteks historis pewahyuan ayat Al- 
Ouran, baik yang bersifat makro maupun mikro, dan (3) mencoba menggali 
magsad/maghza atau tujuan/pesan utama ayat yang ditafsirkan. Selain dari 
tiga langkah metodis itu, penafsir juga seharusnya tetap memperhatikan 
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pandangan-pandangan para penafsir masa klasik, modern dan kontemporer 
dengan cara yang teliti, aspresiatif dan kritis. 


Deskripsi tentang O.S al-Bagarah: 223 


pe» 3 


: KAN ang Tana Tag goo Tetes PN 
AN YI Ag al (ema Ia pel Ora pe 
Oil 3 Sa GA 133 


(Isteri-isterimu adalah (seperti) tanah tempat kamu bercocok 
tanam, maka datangilah tanah tempat bercocok-tanammu itu 
bagaimana saja kamu kehendaki. Dan kerjakanlah (amal yang baik) 
untuk dirimu, dan bertakwalah kepada Allah dan ketahuilah bahwa 
kamu kelak akan menemui-Nya. Dan berilah kabar gembira orang- 
orang yang beriman) 


251 


Sabab al-Nuzul 


Dalam suatu riwayat dikemukakan bahwa orang-orang Yahudi 
beranggapan bahwa menggauli istri dari belakang ke farjinya dapat 
mengakibatkan mata juling bagi anak yang akan lahirkan. Untuk merespons 
pandangan ini turunlah ayat tersebut. Hal ini diriwayatkan oleh al-Bukhari, 
Muslim, Abu Dawud, dan al-Tirmidzi, berikut ini: “Dari Jabir diriwayatkan 
bahwa orang Yahudi beranggapan, jika seseorang bergaul dengan isterinya 
dari arah belakang, maka anaknya akan juling. Ayat ini turun sebagai 
bantahan terhadap anggapan tersebut. 

Dalam riwayat lain dikemukakan bahwa Umar datang menghadap 
Rasululullah Saw, dan berkata, “Ya Rasulullah, celakalah saya!” Nabi bertanya: 
“Apa yang menyebabkan kamu celaka?” Ia menjawab: “Aku pindahkan 
sukduf-ku (berjimak dengan istri dari belakang) tadi malam.” Nabi Saw 
terdiam, dan turunlah ayat tersebut di atas (O.S. al-Bagarah: 223) yang 
kemudian beliau bersabda, “Berbuatlah dari muka atau pun dari belakang, 
tetapi hindarkanlah dubur (anus) dan bilamana istri sedang haid.” Hal 


9  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 142-143. 
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ini diriwayatkan oleh Ahmad dan al-Tirmidzi yang bersumber dari Ibn 
“Abbas. Dalam riwayat lain dikemukakan bahwa orang-orang pada waktu 
itu menganggap mungkar orang yang menggauli istrinya dari belakang. 
Karena itu, turunlah ayat tersebut yang menyalahkan anggapan tersebut." 


Riwayat lain lagi menyebutkan dari Ibn Umar r.a. bahwa ketika syari'ah 
Islam turun, masyarakat terdiri dari penyembah berhala, Yahudi dan Nasrani. 
Peristiwa hijrah membawa umat dari Mekah ke Madinah. Di Madinah kaum 
Yahudi dinggap paling berilmu. Mereka punya aturan bahwa seseorang tidak 
boleh menggauli isteri, kecuali dengan satu cara. Sedangkan kaum Guraisy 
sudah biasa melakukannya dengan berfariasi. Ada seorang muhajir menikah 
dengan salah seorang dari kaum Anshar dan mengajak bergaul suami-isteri 
secara bervariasi: sambil duduk, berdiri, dari belakang dan dari depan. Hal 
ini ditolak istrinya dan dianggap perbuatan munkar. Kemudian perselisihan 
ini diadukan kepada Rasul SAW, maka turunlah ayat tersebut. 


Penafsiran O.S al-Bagarah: 223 


- 


Dalam tafsir al-Maraghi disebutkan: HA Tea IS “istrimu adalah 
ladang bagimu. Istri diumpamakan ladang, karena tempat menanam benih." 
Dari istrilah akan tumbuh calon generasi penerus. Oleh karena itu seorang 
suami mesti waspada, jangan sampai menanam benih yang buruk. Kualitas 
tanaman dipengruhi oleh kualitas benih. Tanaman pun sangat tergantung 
pada pemeliharaan, apakah akan tumbuh secara baik ataukah tidak. 


Istri dilambangkan tempat bercocok tanam, yang hasil panennya 
dipengaruhi oleh kondisi tanah, kualitas benih, air hujan, dan sinar matahari. 
Kehidupan berkeluarga bagaikan bertani yang membutuhkan pemeliharaan, 
penggarapan secara baik. Keturunan yang akan dihasilkan pun sangat 
terpengaruh oleh kondisi istri, kepemimpinan suami, dan lingkungan 
sekitar. Hidup di dunia juga bagaikan bertani yang hasilnya dipanen di 
akhirat. Sesuai dalam 0.S. 42: 20 yang diterjemahkan: Barangsiapa yang 
menghendaki keuntungan di akhirat akan Kami tambah keuntungan itu 
baginya dan barangsiapa yang menghendaki keuntungan di dunia Kami 


10 Dahlan, M. Zaka Alfarisi (ed), Asbabun Nuzul Latar Belakang Historis Turunnya Ayat-ayat Al-Guran, 
edisi kedua (Bandung: CV Penerbit Diponegoro, 2000), 74. 
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berikan kepadanya sebagian dari keuntungan dunia dan tidak ada baginya 
suatu bahagianpun di akhirat. 


Hukum Islam membolehkan, bahkan menganjurkan, melakukan 
hubungan seksual dengan istri sesuai kehendak kedua belah pihak, 
sepanjang pada tempatnya. Demikian pula, tidak mengharamkan mencari 
keni'matan dalam bergaul suami istri, selagi hal ini mendatangkan kebaikan 
dan kemanfaatan, dan menghindari sesuatu yang menimbulkan mafsadat. 


Sementara itu, Ouraish Shihab menafsirkan O.S al-Bagarah: 223 bahwa 
istri adalah tempat bercocok tanam bukan saja mengisyaratkan bahwa 
anak yang lahir adalah buah dari benih-benih. Dia melanjutkan dengan 
pertanyaan, “Bukankah wanita hanya ladang yang menerima, sedang suami 
adalah petani yang menabur?” Seorang petani dilarang menanam benih di 
tanah yang gersang. Untuk itu, siapapun diharapkan untuk pandai memilih 
pasangan. Tidak baik pula menanam benih setiap saat, karena jika memanen 
setiap tahun maka akan merusak ladang. Beberapa penjelasan lanjutan dari 
Ouraish Shihab lebih kepada bagaimana memperlakukan istri sebagaimana 
yang dianalogikan dalam ayat tersebut. 


Adapun perempuan, sebagai ladang tempat bercocok tanam, didatangi 
kapan saja asalkan sasarannya jelas dengan tujuan memelihara diri dari 
terjerumus dosa, dengan harapan setiap tumbuhnya benih disertai dengan 
nilai-nilai suci. Setiap orang sebaiknya mengedepankan hubungan seksual 
dengan tujuan kemaslahatan dunia dan akhirat, bukan hanya sekedar 
melampiaskan hawa nafsu. Untuk itu, @uraish Shihab menjelaskan bahwa 
penting untuk selalu bersikap terbuka antara suami dan istri serta tidak 
menyembunyikan rahasia di antara keduanya, agar iman mereka menuntun 
pada hal-hal yang baik menurut agama." 


Pesan Utama O.S al-Bagarah: 223 


Dalam ayat 223 surah al-Bagarah ini menjelaskan tentang hubungan 
suami dan istri sebagaimana analoginya tak ubahnya seperti petani dengan 


1 Lihat M. Ouraish Shihab, Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian Al-Our'an (Jakarta: Lentera 
Hati, 2006), 480-482. 
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ladang yang digarapnya. Turunnya ayat ini berkenaan dengan kejadian yang 
terjadi ketika itu. Bahwa terkait dengan peristiwa hijrah yang membawa 
umat dari Mekah ke Madinah. Di Madinah kaum yahudi dinggap paling 
berilmu, dengan aturan mereka termasuk dalam menggauli istri hanya 
dengan satu cara. Sedangkan kaum Ouraisy sudah biasa melakukannya 
dengan berfariasi. Ada seorang Muhajir menikah dengan kaum Anshar dan 
mengajak bergaul suami isteri secara bervariasi, sambil duduk, berdiri, dari 
belakang dan dari depan. Hal ini ditolak isterinya dan dianggap perbuatan 
munkar. Turunlah ayat ini untuk menjelaskan persoalan tersebut. Bahwa 
tidak mengapa dengan beragam acara sesuai dengan analoginya mendatangi 
dari arah mana saja, akan tetapi dianjurkan dari arah yang tidak dilewati 
najis. 

Agency yang dimaksudkan penulis dalam bagian ini adalah tampaknya 
perempuan seperti harus menerima sebagaimana adanya, hanya menerima 
sebagaimana tuntutan. Sehingga terkesan hilang agency perempuan dalam 
ayat. Akan tetapi penjelasan dari Guraish Shihab seperti memberikan angin 
segar meskipun belum memberikan penafsiran yang berani seperti misalnya 
tawaran pembacaan mubadalah (kesalingan). Agar tidak terkesan tentang 
hilangnya agency perempuan dalam ayat ini Guraish Shihab mengatakan 
bahwa hubungan antara suami istri demi kemaslahatan dunia dan akhirat 
sehingga hubungan tersebut tidak hanya sekedar melampiaskan hawa nafsu. 
Dari penjelasan tersebut setidaknya memberikan pemahaman bahwa ayat 
tersebut tidak serat merta dijadikan legitimasi tentang kesewenangan terkait 
dengan mendatangi istri dari mana saja. 


Kesimpulan 


Makna literal O.S. al-Bagarah: 223 seakan-akan menunjukkan arti 
hilangnya agency perempuan (istri) dalam hubungan seksual dengan 
suaminya. Namun, dengan pendekatan ma'na-cum-maghza, dimana 
penulis menganalisa ayat tersebut dari segi linguistik dan konteks historis 
turunnya, penulis dapat memahami bahwa ayat tersebut tidak mengandung 
arti penghilangan agency perempuan (istri). Hal ini diketahui dari konteks 
historis turunnya ayat tersebut, yakni merespons pandangan Yahudi yang 
mengharamkan semua bentuk hubungan seksual antara suami dan istri, 
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kecuali satu bentuk cara saja. Ayat ini sebaliknya memperbolehkan berbagai 
bentuk dan variasi hubungan seksual dengan syarat tidak melalui anus dan 
didasarkan pada pertimbangan kemanfaatan dan suka rela suami dan istri. 
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KONTEKSTUALISASI AYAT IDDAH' 


Fitriana Firdausi 
Fakultas Ushuluddin dan Pemikiran Islam UIN Sunan Kalijaga 


Abstrak 


Sampai saat ini, “ddah bagi sebagian perempuan menjadi sebuah 
dilema. Dilema karena beberapa kewajiban yang harus dijalani oleh 
seorang mu'taddah terkesan membatasi aktualisasi diri seorang 
perempuan, dalam kurun waktu tertentu. Larangan keluar rumah 
(OS. 651) mungkin merupakan konsekuensi yang sangat berat 
bagi mu'taddah dewasa ini. Bagaimanakah memahami ayat-ayat 
tentang 'iddah bagi perempuan Indonesia masa kini? Apakah ayat- 
ayat tersebut harus dipahami apa adanya sesuai teksnya? Ataukah 
ada kemungkinan bernegosiasi dengan ayat-ayat tersebut? Artikel 
berikut mencoba untuk memahami ayat yang berkaitan dengan 
'iddah menggunakan sudut pandang teori kontekstual Abdullah 
Saeed. Pelembagaan “iddah, dalam konteks historisnya merupakan 
suatu usaha untuk melindungi serta memberikan keadilan kepada 
kaum perempuan. Pada akhirnya yang harus lebih diperhatikan, 
menurut Saeed, adalah nilai fundamental dari suatu ayat, bukan 
nilai instruksional. 


Kata kunci: ayat iddah, relasi laki-laki dan perempuan dalam 
keluarga, tafsir kontekstual 


Artikel ini merupakan edisi revisi dari artikel penulis yang telah dipublikasikan di Jurnalal Tadabbur: 
Kajian Sosial, Peradaban dan Agama, Vol. 5 No. 1 (2019) dengan judul yang sama. 
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Pengantar 


elama ini '“ddah lebih banyak diteliti dari sudut pandang hukum 

Islam. Izzatul Muchidah, misalnya, berkesimpulan bahwa “llah 

iddah adalah etika dan kesopanan sehingga harus tetap dijalankan 
kapan dan di mana pun”. Kesimpulan Muchidah ini juga didukung oleh 
Nurnazli. Bahkan Nurnazli berpendapat bahwa ketika membincang 
'iddah dari sudut pandang etika, maka kewajiban iddah sejatinya tidak 
hanya diterapkan pada perempuan/istri tetapi juga suami. Argumen yang 
dikemukakan adalah ayat-ayat tentang kesejajaran dan kemitraan laki-laki 
dan perempuan, seperti O.S. al Ahzab (33): 35. Hasan Baharun dan Syafigiyah 
Adhimiy melakukan penelitian tantang 'iddah secara lebih spesifik, yaitu 
hanya tentang larangan keluar rumah bagi perempuan yang 'iddah wafat 
dari sudut pandang maslahah mursalah. Kesimpulan yang diambil adalah 
keempat imam madzhab memperbolehkan perempuan yang 'iddah wafat 
keluar pada siang hari untuk memenuhi kebutuhan sehari-hari:. 


Iddah adalah sebuah kewajiban yang harus dijalani oleh seorang 
perempuan sebagai konsekuensi dari perpisahan (baca: cerai) dengan sang 
suami. Sebagai salah satu ketentuan agama Islam, '“ddah mempunyai aturan- 
aturan khusus yang harus dijalani oleh seorang mu'taddah (menjalani 
iddah). Sebagian perempuan memahami 'iddah dengan segala kewajibannya 
secara tekstual sebagaimana tersurat dalam Alguran dan Hadis. Sebagian 
lagi memahaminya dengan lebih longgar. Perbedaan cara dalam menjalani 
'iddah ini dapat didasari oleh berbagai faktor yang melingkupi perempuan 
tersebut 


Ketika dua orang laki-laki dan perempuan memutuskan untuk menikah, 
tidak pernah ada yang bermaksud untuk bercerai setelahnya. Kalaupun 
ada yang bercerai setelah menikah, pasti ada hal-hal tertentu yang sangat 
urgen yang tidak bisa dikomunikasikan dan dimaafkan oleh salah satu 


2 Izzatul Muchidah, “Hukum Penggunaan Social Media oleh Wanita yang dalam Masa Iddah”, Al- 
Hukama: the Indonesian Journal of Islamic Family Law, Vol. 3, No. 1 (Juni 2013). 

3 Nurnarzli, “Relevansi Penerapan Iddah di Era Moderr” Ijtimatyya: Jurnal Pengembangan Masyarakat 
Islam, Vol. 10, No.1 (2017). 

4 Hasan Baharun dan Syafigiyah Adhimiy, “Limitasi Keluar Rumah bagi Perempuan Iddah Wafat 
dalam Perspektif Maslahah Mursalah, al-Adalah, Vol. 15, No. 1, 2018. 
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pihak. Perceraian adalah pilihan (solusi) terakhir setelah semua jalan untuk 
mempertahankan rumah tangga tertutup. Nabi Muhammad SAW telah 
mengabarkan bahwa perceraian (talak) adalah suatu kehalalan yang paling 
dibenci oleh Allah.s Bahkan dalam terminologi agama lain, perceraian juga 
merupakan sesuatu yang sangat dihindari. 


Dalam hal ketika perceraian tidak dapat dihindari, dalam Islam, terdapat 
beberapa ketentuan yang harus diperhatikan, salah satunya menyangkut 
nasib istri yang diceraikan. Ketika suami-istri bercerai, apapun jenis cerainya, 
pihak yang paling dirugikan adalah pihak istri. Kalau yang terjadi adalah 
cerai khulu', di mana perceraian itu diinisiasi oleh pihak istri, maka tidak 
jadi masalah. Artinya, jika seorang istri menggugat cerai suaminya, secara 
tidak langsung menunjukkan bahwa istri tersebut telah siap secara lahir 
batin untuk hidup mandiri, terlepas dari perlindungan dan pengayoman 
suami. Hal ini berbeda dengan kasus di mana istri digugat cerai oleh suami, 
demikian juga ketika istri ditinggal suami mengahadap sang Ilahi (cerai 
mati). 

Salah satu “kerugian” bagi istri yang bercerai dari suaminya, apapun 
jenis perceraiannya, adalah adanya kewajiban bagi istri untuk menjalankan 
'iddah. Sedangkan bagi suami, tidak ada kewajiban serupa. “iddah tidak 
hanya berhubungan dengan aspek ubudiyah semata, namun juga sangat 
erat dengan aspek psikologis. Seorang mu'taddah, dalam 'iddahnya, selain 
menjalankan ibadah juga untuk meredam dampak psikologis yang mungkin 
timbul pasca perceraian/berpisah dengan suaminya. 


5 Lihat Abu Dawud, Sunan Abi Dawad, hadis nomor 1866, http://library.islamweb.net/hadith/ 
hadithsearch.php 


2 Tega AN To d3 SEE Na kiasan (EL 
“ANE meat yani aah Tel" 


6 Sebagai contoh dalam agama Katolik, ketika dua orang laki-laki dan Dea telah mangikatkan 
diri dalam ikatan perkawinan, maka tidak boleh ada perceraian di antara mereka. Karena seorang 
laki-laki yang menikahi seorang perempuan akan meninggalkan ayah dan ibunya dan bersatu 
dengan istrinya, sehingga keduanya menjadi satu daging. Demikianlah mereka bukan lagi dua, 
melainkan satu. Karena itu, apa yang telah dipersatukan Allah tidak boleh diceraikan manusia. 
Lihat Injil Matius 19: 5-6, Alkitab Perjanjian Baru (Jakarta: Lembaga Alkitab Indonesia, 2004), 24. 
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Pembahasan kali ini tidak bermaksud untuk menyinggung masalah 
keadilan atau ketidakadilan 'iddah karena hanya diberlakukan pada istri atau 
perempuan saja. Namun akan lebih difokuskan pada batasan-batasan atau 
kewajiban-kewajiban bagi seorang perempuan yang sedang menjalani masa 
'iddah, bagaimana terekam dalam Alguran dan Hadis. Apakah keberadaan 
kewajiban-kewajiban tersebut bersifat mutlak sehingga harus dilaksanakan 
kapan pun, di mana pun, dan bagaimana pun situasinya? Kenyataan bahwa 
banyaknya perempuan di Indonesia yang mempunyai peran lain selain 
ranah domestik mendorong lahirnya pemahaman yang lebih dari sekedar 
pemahaman atas teks Alguran dan Hadis itu sendiri. 


Ayat-Ayat Iddah 
Ayat Algur'an yang sering dijadikan hujjah tentang “iddah, di antaranya 
adalah surat al Ta ayat 1 yang berbunyi Ia berikut: 


Fa Unas Setia Garil3 ALA BAE BI 2 nk 
2 Ann Gasa 


Who 3 


Pama Santan AP Yang 


Dir Pt. Aan 
“Hai Nabi, apabila kamu menceraikan Isteri-isterimu Maka 
hendaklah kamu ceraikan mereka pada waktu mereka dapat 
(menghadapi) iddahnya (yang wajar) dan hitunglah waktu iddah 
itu serta bertakwalah kepada Allah Tuhanmu. Janganlah kamu 
keluarkan mereka dari rumah mereka dan janganlah mereka 
(diizinkan) ke luar kecuali mereka mengerjakan perbuatan keji yang 
terang. Itulah hukum-hukum Allah, Maka Sesungguhnya dia Telah 
berbuat zalim terhadap dirinya sendiri. kamu tidak mengetahui 
barangkali Allah mengadakan sesudah itu sesuatu hal yang baru.” 


Ayat pertama al Talag ini turun berkaitan dengan pertanyaan yang 
diajukan oleh Umar ibn al Khaththab kepada Rasulullah saw. Menyangkut 


7 OS. al Talag:1 
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anak beliau Abdullah yang mentalak istrinya yang sedang haid. Menghadapi 
pertanyaan ini, Nabi menjawab: “Hendaklah ia ruju' kepadanya” dan bersabda 
pula: “Apabila istrinya itu telah suci, maka dia boleh menceraikan boleh juga 
melanjutkan ikatan perkawinar”. Riwayat lain menjelaskan bahwa ayat ini 
turun berkenaan dengan talak yang dijatuhkan oleh Rasulullah kepada 
istrinya, Hafsoh?. 

Ayat-ayat dalam al Gur'an, secara umum dapat dikategorikan ke dalam 
dua kelompok besar. Kelompok pertama adalah ayat-ayat yang turun 
dengan didahului oleh suatu sebab atau peristiwa tertentu. Kelompok 
kedua merupakan ayat-ayat yang turun tanpa didahului oleh sebab khusus. 
Meskipun demikian, kategori kedua memakan porsi yang jauh lebih banyak 
daripada kategori pertama. Hal ini menunjukkan bahwa pada dasarnya al 
Ouran diturunkan sebagai petunjuk dan pedoman hidup bagi manusia tanpa 
menunggu suatu peristiwa maupun pertanyaan kepada Nabi Muhammad 
SAW.” 


Menyikapi ayat-ayat yang turun dengan sebab tertentu, pengetahuan 
tentang sebab tersebut mutlak diperlukan untuk bisa memperoleh makna 
yang sesuai dengan konteks dan maksud turunnya suatu ayat. Hal ini untuk 
menghindari terjadinya bias pemahaman terhadap suatu ayat. Apalagi jika 
ayat tersebut berkaitan dengan hukum yang berlaku di masyarakat, yang 
selalu bersentuhan dengan kondisi sosial budaya masyarakat yang belum 
tentu sama dengan kondisi sosial budaya masyarakat Makkah Madinah 
ketika ayat itu turun. 

Ditinjau dari teks ayat tersebut, perempuan yang telah diceraikan oleh 
suaminya, baik cerai talak maupun cerai mati, dilarang keluar dari rumah 
yang sebelumnya ditinggali bersama suaminya selama masa 'iddah.” Selama 


8 — Muhammad Ali Al Sabuni, Rawa'' al Bayan: Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Gur'an (Jakarta: Dar al 
Kutub al Islamiah, 2001), 480. 

9 Muchlis M. Hanafi (ed.), Asbabun Nuzul: Kronologi dan Sebab Turun Wahyu al Ouran (Jakarta: 
Lajnah Pentashih Mushaf al Ouran, Badan Litbang dan Diklat Kementerian Agama RI, 2015), 1. 

10 Hikmah dari kewajiban istri untuk tetap tinggal dirumah suami selama masa 'iddah adalah untuk 
memberikan kesempatan yang lebih besar untuk rujw' (kembali), membangkitkan kembali perasaan 
cinta kasih dan sayang di antara keduanya, serta kemungkinan untuk mengulang kembali kenangan- 
kenangan indah yang telah mereka jalani bersama selama hidup berumah tangga. Lihat Sayyid 
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masa ““ddah itu, seorang perempuan tidak diperbolehkan keluar dari rumah 
tersebut, bahkan jika suaminya mengijinkan". Sedangkan suaminya juga 
tidak diperbolehkan mengeluarkan perempuan tersebut dari rumahnya. 
Seandainya sang istri tidak berada di rumah tersebut ketika perceraian 
terjadi, maka si isteri wajib kembali ke (rumah) suaminya, hanya agar 
suaminya mengetahuinya di mana ia berada.” 


Lalu, apakah sebenarnya yang disebut dengan “iddah? Iddah menurut 
bahasa berasal dari kata adda-yauddu yang berarti mengitung sesuatu. 
Sedangkan kata “iddah sendiri mempunyai arti ukuran dari sesuatu yang 
dihitung (al-'adad). Adapun jika kata “iddah itu dihubungkan dengan 
perempuan maka artinya adalah hari-hari haid/suci, atau hari-hari ihdad 
terhadap pasangannya atau hari-hari menahan diri dari memakai perhiasan 
baik berdasarkan bulan, haid/suci, atau melahirkan.» Sedangkan menurut 
Sayid Sabig, “ddah berarti menghitung hari-hari dan masa bersih seorang 
perempuan." 


Adapun menurut istilah ulama Figh, yang dimaksud dengan “iddah 
adalah masa tunggu yang diwajibkan atas perempuan sebab terputusnya 
perkawinan. Demikian menurut Sayid Sabig. Sedangkan Abu Yahya Zakaria 
al Ansari menambahkan tujuan 'iddah yaitu untuk mengetahui kebersihan 
rahim atau untuk berkabung atas kematian suaminya." Jika ditarik 
kesimpulan, '““ddah bisa diartikan sebagai masa tunggu bagi perempuan 


Outb, Tafsir fi Zilal al-Our'an, terj. As'ad Yasin dkk. (Yogyakarta: Gema Insani Press, 2004), XXII: 153 
-167. Selain itu, kewajiban perempuan untuk menetap di rumah suami yang telah menceraikannya 
ini berkenaan dengan nafkah istri yang tetap dalam tanggung jawab suami selama masa '“iddah 
berlangsung. Ini berlaku dalam talak raj'i. sedangkan dalam kasus talak yang tidak boleh ruju' 
lagi, maka istri tidak berhak tinggal di rumah suami dan tidak berhak mendapatkan nafkah dari 
(mantan) suami. Ibn Kasir, Tafsir Ibn Kasir, terj. Salim Bahreisy dan Said Bahreisy (Surabaya: Bina 
Ilmu), VIII: 146. 

1 Muhammad Ali al-Sabuni, Rawa'i' al-Bayan, 478. 

12  Al-Sayyid Sabig, Figh al Sunnah (Mesir: Dar al Fath al Plam al “Arabi, 1999), III: 88. 

13 Ibn Manztr, Lisan al-Arab (Gahirah: Dar al Ma'arif, t.t), IV: 2832-2834. 

14  Sabig, Figh, 227. 

15  Sabig, Figh, 227. 

16 Abi Yahya Zakariya al-Ansari, Fath al Wahhab bi Syarh Minhaj al-Tullab (Semarang: Toha Putra, t.t), 
11:103. 
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sebab putusnya perkawinan untuk mengetahui kebersihan rahim atau 
berkabung atas kematian suaminya. 


Jika diteliti lebih lanjut, setidaknya ada empat golongan perempuan 
yang terkena konsekuensi ayat di atas. Keempat golongan perempuan 
tersebut adalah: 


1.  Perempuanyang masih produktif yang bercerai dari suaminya, terkena 
konsekuensi hukum berupa masa tunggu (“iddah) selama tiga guru' 
(masa suci/masa haid). Didasarkan pada firman Allah: 


HE SIP JA YG sn BSE Jamil ae Sah, 

SAK Ppap TN G3 SH SAN 3 HE 
Gede si Jis 35 KASI SL NS 3 jatp Si 
(EA) LS IE 20 1553 Sele Jl, Sya, 


Wanita-wanita yang ditalak handaklah menahan diri (menunggu) 
tiga kali guru. tidak boleh mereka menyembunyikan apa yang 
diciptakan Allah dalam rahimnya, jika mereka beriman kepada 
Allah dan hari akhirat. dan suami-suaminya berhak merujukinya 
dalam masa menanti itu, jika mereka (para suami) menghendaki 
ishlah. dan para wanita mempunyai hak yang seimbang dengan 
kewajibannya menurut cara yang ma'ruf. akan tetapi para suami, 
mempunyai satu tingkatan kelebihan daripada isterinya. dan Allah 
Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana. 


2. Perempuan yang sudah menopause atau tidak haid yang bercerai dari 
suaminya, terkena konsekuensi hukum berupa masa tunggu (“iddah) 
selama tiga bulan. Berdasarkan OS. (65): 4 sebagai berikut: 


335 4 


SE GA EN ON A3 aa sa Ga Sig SU 
Sa IN AA 


Dan perempuan-perempuan yang tidak haid lagi (monopause) di 
antara perempuan-perempuanmu jika kamu ragu-ragu (tentang 
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masa 'iddahnya), Maka masa 'iddah mereka adalah tiga bulan, dan 
begitu (pula) perempuan-perempuan yang tidak haid. 


3. Perempuan yang sedang hamil yang bercerai dari suaminya, terkena 
konsekuensi hukum berupa masa tunggu (“iddah) sampai melahirkan 
anak dalam kandungannya. Sesuai dengan ayat 4 surat al-Thalag: 


Ajak ngasi cas luan nh 
(5) tea Pl 


Dan perempuan-perempuan yang tidak haid lagi (monopause) di 
antara perempuan-perempuanmu jika kamu ragu-ragu (tentang 
masa iddahnya), Maka masa iddah mereka adalah tiga bulan, 
dan begitu (pula) perempuan-perempuan yang tidak haid. dan 
perempuan-perempuan yang hamil, waktu iddah mereka itu ialah 
sampai mereka melahirkan kandungannya. dan barang -siapa 
yang bertakwa kepada Allah, niscaya Allah menjadikan baginya 
kemudahan dalam urusannya. 


4. Perempuan yang suaminya telah disempurnakan usianya oleh Allah 
(cerai mati), terkena konsekuensi hukum berupa masa tunggu ('iddah) 
selama empat bulan sepuluh hari, yang didasarkan pada surat al Bagarah 
(2) ayat 234: 


mega 0 Gg 


5 Seat as AI 33 an Ora : Gal 
3 ahaha peE gak v6 le Gile Gp v5 Al 


en en oa on ak Sesi 
Orang-orang yang meninggal dunia di antaramu dengan meninggal- 
kan isteri-isteri (hendaklah para isteri itu) menangguhkan dirinya 
(beriddah) empat bulan sepuluh hari. Kemudian apabila telah 
habis iddahnya, maka tiada dosa bagimu (para wali) membiarkan 
mereka berbuat terhadap diri mereka menurut yang patut. Allah 
mengetahui apa yang kamu perbuat. 
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Sedangkan perempuan yang telah dinikahi kemudian ditalak sebelum 


sempat digauli, maka tidak ada konsekuensi 'iddah baginya. Hal ini sesuai 


dengan yang tersurat dalam surat al Ahzab ayat 49: 


“NE , Pen ab aah 2 Sab Ne 
Ol J3 Ga Gagal 5 oU ant ISI Ii Gal ee G 


(0 la 


Hai orang-orang yang beriman, apabila kamu menikahi perempuan- 
perempuan yang beriman, Kemudian kamu ceraikan mereka 
sebelum kamu mencampurinya Maka sekali-sekali tidak wajib atas 
mereka 'iddah bagimu yang kamu minta menyempurnakannya. 
Maka berilah mereka mut'ah dan lepaskanlah mereka itu dengan 
cara yang sebaik- baiknya. 


Akan tetapi, kebebasan “iddah bagi perempuan yang belum digauli 


suaminya itu tidak berlaku dalam kasus cerai mati. Dalam cerai mati, 


bagaimanapun keadaan istri (sudah pernah digauli ataupun belum), dia 


punya kewajiban untuk menjalankan “iddah. Demikian juga ketika kondisi 


istri masih kanak-kanak, dia tetap wajib menjalankan iddah.” Hal ini 


dimaksudkan untuk menghormati dan menunaikan hak suami yang telah 
tiada." 


Disyariatkannya “iddah dalam hukum keluarga Islam ini mempunyai 


beberapa tujuan, yaitu: 


1. 


Memastikan kebersihan rahim istri yang telah bercerai dari suaminya, 
sehingga tidak terkumpul mani dua orang laki-laki dalam rahim seorang 
perempuan, 

Pengagungan dan pernghormatan terhadap akad nikah, 

Memberikan kesempatan lebih panjang kepada pihak suami (dan juga 
istri) untuk ruju': 


Menunjukkan rasa duka cita atas meninggalnya suami, 


17 
18 


Lihat al-Ansari, Fath al-Wahhab, 107. Lihat juga al-Sabuni, Rawa'i', 342-343. 
Sabig, Figh, hlm. 81. Lihat juga al Ansari, Fath, hlm. 107. 
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5.  Memperjelas hak suami yang baru." 


Menurut hasil penelitian yang lain, Muhammad Isna Wahyudi 
menghasilkan kesimpulan bahwa tujuan/hikmah disyariatkannya “iddah, 
selain untuk mengetahui kebersihan rahim perempuan adalah untuk 
meringankan beban ekonomi istri. Sebagaimana yang telah diketahui 
bahwa suami masih mempunyai kewajiban untuk menafkahi istri yang 
telah diceraikannya selama masih dalam masa “iddah. Ketentuan Islam ini 
menyesuaikan dengan adat yang telah berlaku dalam masyarakat jahiliyah, 
di mana istri/perempuan tidak punya hak dalam bidang ekonomi. Jadi, 
seandainya seorang janda tidak diberi nafkah oleh mantan suaminya selama 
masa 'iddah, dikhawatirkan akan mengganggu kelangsungan hidupnya. 


Adapun kewajiban perempuan yang menjalani “iddah mencakup 
beberapa hal berikut: 


1. Larangan untuk menikah, berdasarkan firman Allah dalam OS. Al 
Bagarah (2): 235. 

2. Larangan untuk menerima pinangan (khitbah), baik secara terang- 
terangan maupun sindiran. Kecuali kepada perempuan yang “iddah 
karena suaminya meninggal, diperbolehkan untuk meminangnya. 
Sebagaimana tersurat dalam 9S. Al-Bagarah (2): 235. 


3. Larangan keluar dari rumah, sebagaimana tersurat dalam OS. Al-Talag 
(65):1 di atas. 

4. Larangan untuk mengenakan perhiasan dan wewangian. Ulama Figh 
sepakat bahwa perempuan yang ber'iddah kerena suaminya meninggal 
wajib menjalankan ihdad (tidak berhias dan memakai wewangian).” 
Akan tetapi untuk perempuan yang ber'iddah karena perceraian, para 
ulama masih berselisih pendapat mengenai kewajiban ihdad ini. Ihdad 
meliputi hal-hal: 


19 Ali Ahmad Jurjawi, Falsafah dan Hikmah Hukum Islam, terj. Hadi Mulyo dan Shobahussurur, 
(Semarang: asy Syifa', 1992), 321-322. 

20 Muhammad Isna Wahyudi, Figh Iddah Klasik dan Kontemporer (Yogyakarta: Pustaka Pesantren, 
2009), 129. 

21 Ihdadini bertujuan untuk memenuhi dan menjaga hak suami yang meninggal, karena pernikahan 
adalah ikatan agung nan suci yang tidak layak dilupakan secepat itu. Lihat al Sabiuni, Rawa'i, I: 342. 
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Ig 


g. 
h. 


T » 


Memakai perhiasan emas dan perak. 

Memakai pakaian yang terbuat dari sutera berwarna putih. 
Memakai pakaian yang berbau wangi 

Memakai pakaian yang dicelup dengan warna mencolok 


Memakai wewangian pada tubuhnya, kecuali untuk menghilangkan 
bau tidak sedap pada kemaluannya sehabis haid. 


Meminyaki rambut. 


Memakai celak. 


Mewarnai kuku.? 


Larangan-larangan yang termasuk dalam ihdad di atas didasarkan pada 
hadis Nabi: 


LA BS 3 AE 3 Ai Kana 


Pena HPA ya 38 Ja ia IE 33 


- 


PN sed Ja GAN NA ya daa 
Al Na AGE Ba Teen 9 ala AI 


& 


Nana Caps NG TEA EN, SE s5 


.. “Wanita yang suaminya Kana tidak boleh memakai pakaian 
(kain yang dicelup) dengan celupan kuning, tidak boleh pula 
memakai pakaian yang dicelup dengan tanah yang berwarna merah 
dan tidak boleh memakai perhiasan emas, tidak boleh memakai 
inai dan tidak boleh memakai celak” 


an Men Te Sa aa ES 


22 
23 


Al-Ansari, Fath, 107-108. 
Abu Daud, Sunan Abi Daud, Kitab al Thalag, hadis no. 1964. Diakses dari http://library.islamweb. 
net/hadith/display hbook.php?bk no-184&hid-1964&pid-438610 diakses pada 8 Februari 2017 
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an Uee Al 15 Al 3 ENI LE Gp on € 
SS Ga AS Ya Jati me Sp 
ta php senakap 1 perbeapa : 
IP An SAS EN PSA Ti bp AE WAS 
Pe ab G3 Kis iis S3 SENI ip plis 3£ WAS Gula 

SA 3 Ia 


.. “Tidak boleh bagi seorang wanita melakukan ihdad karena 

kematian seseorang melebihi tiga hari, kecuali karena kematian 
suaminya yaitu empat bulan sepuluh hari, dan tidak boleh 
menggunakan pakaian yang berwarna warni, melainkan hanya 
memakai pakaian yang kasar (kain beludru), dan tidak boleh 
menggunakan celak mata, dan tidak boleh memakai wewangian 
kecuali jika masa iddah-nya telah habis, maka diperbolehkan 
baginya memakai gust dan adfar (sejenis pohon yang harum 
baunya)... 


Kewajiban menjalankan ihdad ini berlaku bagi perempuan yang 
suaminya meninggal dan perempuan yang ditalak ba'in, sebagai ungkapan 
berduka atas hilangnya nikmat perkawinan. Dengan syarat perempuan 
tersebut sudah baligh, sehat akalnya, ditalak dari perkawinan yang sah, serta 
bukan seorang dhimmi. Demikian menurut ulama Hanafiyyah. Sedangkan 
pendapat jumhur ulama, ihdad bagi perempuan yang ditalak ba'in hukumnya 
sunnah. Hal ini diasumsikan karena suaminya telah menyakitinya dengan 
talak ba'in sehingga tidak perlu menunjukkan kesedihan atas perceraian 
tersebut. Kesunnahan ihdad bagi perempuan yang ditalak ba'in hanya 
dimaksudkan untuk menghindari fitnah. 


24 Imam Muslim, “Kitab al-Talag”, Sahih Muslim, hadis no. 2747. Diakses dari http://library.islamweb. 
net/hadith/display hbook.php?bk no-158&hid-2747&pid-41260 pada 8 Februari 2017. 
25  Wahbah al Zuhaili, al-Figh al-Islamiwa Adillatuh (Damaskus: Dar al Fikr, 1997), LX: 7205-7206. 
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Konteks Sosio-Historis 


Mekkah, tempat kelahiran Islam, merupakan kota niaga yang maju. 
Ia merupakan kota perdagangan internsional sekaligus pusat keagamaan 
masyarakat Arab. Kondisi tanah yang tandus dan kering menyebabkan 
penduduknya memilih berprofesi sebagai pedagang daripada petani. 
Sedangkan Madinah merupakan kota yang yang sangat subur dengan 
pertanian, perkebunan dan peternakan menjadi sumber penghidupan 
penduduknya.” Keduanya mempunyai pengaruh yang sangat besar dalam 
pertumbuhan dan perkembangan Islam. Agaknya istilah-istilah terkait 
budaya lokal masyarakat inilah banyak diadopsi oleh Al-Our'an, seperti 
perniagaan dan keberadaan tanah yang subur sebagaimana mimpi orang- 
orang padang pasir.” Dalam surat al-Saff: 10-11, misalnya, keimanan kepada 
Allah dan Rasulullah dibahasakan sebagai “barang dagangan” yang bisa 
menyelamatkan manusia dari siksa yang pedih. Dalam mengumpamakan 
surga, Al-Our'an juga menggunakan kata sungai dan pepohonan yang subur 
yang tidak bisa ditemui masyarakat gurun. 


Dalam konteks lokal perniagaan ini pula agaknya sistem pernikahan 
dalam Islam terpengaruh. Akad pernikahan selayaknya akad dalam jual 
beli, di mana harus ada pembeli dan penjual, barang yang diperjualbelikan, 
serta harga yang harus dibayarkan oleh pembeli kepada penjual. Yang 
membedakan antara keduanya hanyalah keberadaan saksi, yang hanya 
diwajibkan dalam akad pernikahan saja. 


Ketika pernikahan diumpamakan dengan jual beli, yang berlaku sebagai 
pembeli adalah pihak calon suami. Wali calon istri sebagai penjual, mahar 
sebagai harga yang harus dibayarkan untuk mendapatkan barang yang 
diperjualbelikan. Parahnya, calon istri memperoleh posisi sebagai barang 
dagangan/niaga yang akan berpindah tangan dari penjual/wali kepada 


26 Ali Sodigin, Antropologi Al-Our'an: Model Dialektika Wahyu dan Budaya (Yogyakarta: Arruz Media, 
2008), 37-38. Lihat juga Ingrid Mattson, Ulumul @Guran Zaman Kita: Pengantar untuk Memahami 
Konteks, Kisah, dan Sejarah Al-Ouran, terj. R. Cecep Lukman Yasin (Jakarta: Zaman, 2013), 18. 

27 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al Our'an, (Yogyakarta: Forum Kajian Budaya dan Agama, 
2001) hlm. 11-13. Lihat juga Abdullah Saeed, Pengantar Studi Al-9ur'aan, terj. Shulkhah dan Sahiron 
Syamsuddin (Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2018), 18-19. 
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pembeli/calon suami ketika pembeli/calon suami telah membayarkan 
sejumlah harga/mahar kepada penjual/wali dengan akad yang jelas. 


Sebagai barang dagangan, dalam contoh di atas, istri tidak mempunyai 
hak bicara sama sekali. Istri tidak bisa memilih “calon pembelinya”. Dia 
hanya bisa menerima apa yang telah diputuskan oleh walinya, sebagai 
pemilik sebelum adanya akad nikah. Sedangkan dari pihak suami, karena 
sudah mengeluarkan mahar untuk mendapatkan istri, merasa mempunyai 
hak atas segala sesuatunya termasuk hak untuk menceraikan/mentalak.? 
Perempuan, dalam hal ini yang sudah menikah, seakan-akan hanya barang 
dagangan yang bisa dipindahtangankan kepada siapa saja yang dikehendaki 
oleh pemilik sebelumnya. Ikatan pernikahan seperti layaknya hubungan 
transaksional antara suami dengan wali. 


Gambaran sekilas tentang transaksi perkawinan pra Islam menunjukkan 
betapa perempuan tidak mempunyai peran dalam keluarga, apalagi 
masyarakat. Praktek yang terjadi di masyarakat Arab waktu itu sering kali 
menunjukkan istri hanya sebagai pemuas nafsu suami, entah dalam praktek 


28 Ketimpangan hukum dan kedudukan antara laki-laki dan perempuan tampaknya sudah menjadi 
hal yang wajar sejak zaman dulu. Peraturan hukum yang dikeluarkan oleh Hammurabi (w. 1750 SM) 
yang banyak memberikan nuansa bagi nilai-nilai masyarakat Timur Tengah, telah mulai memnuat 
konstruksi masyarakat di mana perempuan memperoleh posisi sebagai jenis kelamin kedua. Laki- 
laki, baik suami ataupun ayah, mempunyai hak-hak istimewa dan juga peran yang dalam keluarga 
yang tiada batasnya. Pernikahan antara laki-laki dan perempuan misalnya, tidak sah tanpa restu 
ayah/wali. Hal ini berlanjut, jika dalam perkawinannya si istri tidak patuh pada suami maka dia 
harus dilempar ke dalam air. Parahnya, hokum yang lebih dikenal dengan nama kode Hammurabi 
ini, diadopsi dan dimodifikasi oleh kerajaan yang lain, yaitu Asiria. Bahkan kode/hokum Asiria 
bisa diblang lebih ketat daripada kode Hammurabi, di mana kode Asiria juga mengatur masalah 
pakaian yang wajib dikenakan oleh perempuan ketia keluar rumah. Pada masa-masa berikutnya 
(sekitar abad ke-6 SM-abad ke-7 M), posisi perempuan sama sekali tidak menunjukkan kemajuan. 
Bahkan posisi perempuan semakin jatuh akiat dari perpaduan hokum yang berlaku sejak zaman 
Hammurabi dipadukan dengan hokum-hukum agama yang bersumber dari Kitab Perjanjian Lama, 
Perjanjian Baru dan juga Kitab Talmud. Lihat Nasaruddin Umar, Argumen Kesetaraan Gender 
Perspektif Al Gur'an (Jakarta: Paramadina, 2001), 95-100. 
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poligami, poliandri,” mut'ah,” al-sabyu," perkawinan dengan budak,? 
al-magtu,8 al-istibda'4 al-syighyar,5 mengawini dua orang perempuan 
bersaudara.3 Meskipun tetap ada praktek pernikahan sebagaimana yang 
disyariatkan oleh Islam, namun status istri tidak banyak berubah. Setali 
tiga uang dengan praktek perkawinan, demikian juga praktek perceraian. 
Perempuan Arab Jahiliyah tidak mempunyai hak sedikitpun di dalamnya. 
Urusan menjatuhkan talak adalah hak suami semata. Istri tidak mempunyai 
hak sama sekali. 


Mudahnya melakukan pernikahan dan perceraian ini masih ditambah 
lagi dengan tidak adanya jeda, masa menunggu bagi seorang perempuan, 
dari suami pertama kepada suami kedua. Bahkan ketika perempuan 
dicerai oleh suaminya dalam keadaan hamil pun, boleh langsung menikah 
lagi dengan orang lain. Hal ini tentunya akan membingungkan nasab si 
anak. Walaupun dalam konteks waktu itu, nasab anak diikutkan kepada 
suami baru.” Al Guran kemudian mereformasi tradisi tersebut dengan 
pemberlakuan aturan 'iddah, yang merupakan masa tenggang bagi suami 
istri untuk memikirkan kembali masa depan perkawinannya.3 


29  Poliandri biasanya dipraktekkan oleh suku dengan sistem matrilineal, jalur nasab disandarkan 
ke keluarga ibu. Dalam praktek perkawinan ini, perempuan lebih berperan seperti pelacur, yang 
nantinya berhak memilih siapa ayah dari anak yang dikandungnya. Lihat Sodigin, Antropologi, 
58-59. 

30 Kawin kontrak, perkawinan dalam batas waktu yang telah ditentukan. Anak yang lahir nantinya 
mempunyai hak penuh atas nasab dan waris. 

31 Perkawinan antara laki-laki pemenang perang dengan perempuan dari suku yang kalah perang. 
Dalam hal ini istri tidak punya hak apapun. 

32 Laki-laki merdeka mengawini budak perempuannya tanpa kewajiban memerdekakan budak 
tersebut. 

33 Laki-laki mengawini ibu tirinya karena bapaknya meninggal. Perkawinan ini dilakukan tanpa akad 
dan mas kawin. 

34 Laki-laki menyuruh istrinya beretubuh dengan laki-laki lain yang telah dipilihnya. Anak dari praktek 
ini nasabnya mengikuti suami. 

35 Perkawinan silang antara dua laki-laki dengan dua perempuan yang ada dalam perwaliannya. 

36  Sodigin, Antropologi, 58-59. 

37  Asghar Ali Engineer, Hak-Hak Perempuan dalam Islam, terj. Farid Wajidi dan Cici Farha (Yogyakarta: 
LSPPA, 2000), 47. 

38  Sodigin, Antropologi, 93-94. 
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Jika dalam hal perkawinan dan perceraian seperti gambaran di 
atas, beda lagi dengan kasus perempuan yang ditinggal mati suaminya. 
Perempuan-perempuan ini harus menunggu selama satu tahun. Mereka 
biasanya dikurung di sebuah kamar kecil, dilarang menyentuh sesuatu, tidak 
boleh menggunakan celak mata atau memotong kuku, menyisir rambut 
sampai habisnya masa satu tahun. Secara kasat mata, bisa dilihat akibatnya 
ketika seseorang diperlakukan seperti itu. Hal tersebut justru bisa memicu 
berbagai penyakit psikologis seperti stress dan tertekan. 


Sebenarnya, keterpurukan kedudukan perempuan tidak hanya terjadi 
di dunia Arab. Jauh sebelum kelahiran Islam, Hammurabi2 telah membuat 
peraturan yang harus ditaati oleh seluruh penduduk Mesopotamia. Dalam 
peraturan yang disebut dengan istilah Kode Hammurabi ini, laki-laki 
diberikan hak istimewa, sedangkan perempuan mempunyai hak yang 
terbatas baik di ruang publik maupun domestik.” Keadaan ini terus berjalan 
sampai masa menjelang kelahiran Islam. 


Dalam masyarakat Arab, membela dan mempertahankan seluruh 
anggota keluarga serta bertanggung jawab memenuhi kebutuhan mereka 
(memberi nafkah) merupakan wilayah eksklusif laki-laki. Sementara 
perempuan hanya terlibat dalam urusan yang berhubungan dengan 
reproduksi. Dengan kata lain, laki-laki bertugas di wilayah public, sementara 
perempuan di wilayah domestik. Dengan tanggung jawab yang demikian 
besar atas keluarganya, dalam lingkup sosiologis, laki-laki juga berhak untuk 
mendapatkan posisi yang lebih tinggi daripada perempuan." Bahkan salah 


39  Hammurabi adalah seorang tokoh berwibawa yang hidup sekitar tahun 1800-1750 SM. Dialah yang 
membangun kerajaan dengan sistem multi-kota dengan sederet peraturan yang diciptakan demi 
ketertiban dan keamanan. Nasaruddin Umar, Argumen ..., 95. 

40 Nasaruddin Umar, Argumen..., 95-97. 

41 Menyikapi relasi antara laki-laki dan perempuan, al Ouran menunjukkan beberapa pernyataan yang 
seakan-akan kontradiktif. Dalam OS. Al-Nisa' (4): 34, al Gur'an menyatakan bahwa laki-laki adalah 
pemimpin bagi perempuan karena Allah telah melebihkan sebagian dari mereka atas sebagaian 
yang lain dan karena mereka telah menafkahkan sebagian harta mereka. Namun, dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 228 al Ouran menyatakan bahwa perempuan mempunyai hak yang setara dengan 
perempuan. Meskipun sekilas terlihat kontradiktif, namun sebenarnya hal itu menunjukkan bahwa 
selain mempunyai tujuan yang ideal berupa kesetaraan kedudukan antara laki-laki dan perempuan, 
al Our'an juga tidak mengabaikan kodisi social masyarakat yang secara langsung bersentuhan 
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satu alasan praktik penguburan bayi perempuan adalah ketakutan tidak 
bisa melindungi mereka dari bahaya yang mengancam.” Jika hal ini sampai 
terjadi, kehormatan keluarga yang menjadi taruhan. 


Background sosial kemasyarakatan Mekkah seperti yang tergambarkan 
di atas, sedikit banyak memberikan pengaruh kepada ajaran Islam yang 
notabene lahir di sana. Beberapa ketentuan dalam kitab-kitab figh juga 
merupakan proses tawar menawar antara sumber ajaran dan nilai budaya 
lokal.» Hasil karya ulama figh sering kali terikat pada kondisi sosio-budaya 
tempat mereka hidup. Sehingga tidak jarang produk hukum yang lahir pun 
dipengaruhi oleh kondisi tersebut. 


Islam, melalui al Guran, mengajarkan kesetaraan antara laki-laki dan 
perempuan. Islam tidak pernah menempatkan perempuan sebagai makhluk 
“kelas dua” di bawah laki-laki. Dalam Islam, laki-laki dan perempuan 
mempunyai hak yang sama untuk mendapatkan pahala dan rahmat dari 
Allah, juga hak yang sama untuk memperoleh penghidupan yang baik 
(hayatan tayyiban)“ Semua bergantung pada usaha individu masing-masing 
tanpa memandang jenis kelamin. Relasi dalam rumah tangga pun demikian. 
Islam menempatkan posisi suami istri dalam perkawinan sebagai partner 
yang sejajar. Termasuk dalam hal perceraian, al Ouran memperlakukan 
suami istri secara bijaksana. Di mana suami berkewajiban untuk tetap 
memberikan nafkah kepada istri yang telah diceraikannya selama masa 
'iddah. 


Akan tetapi, setelah Islam berkembang luas dan melampaui kurun 
waktu tertentu, maka dengan sendirinya ajaran figh yang patriarkal mulai 


dengannya. Lihat Asghar Ali Engineer, Pembebasan Perempuan, terj. Agus Nuryanto (Yogyakarta: 
LKIS, 2007), 40-41. 

42  Ancaman-ancaman terhadap perempuan, terutama dari suku-suku kecil/lemah, sangat dipengaruhi 
oleh cara hidup masyarakat yang belum menetap. Proses perpindahan tempat suku-suku tersebut 
memungkinkan terjadinya gesekan dengan suku lain. Dalam kondisi seperti ini, perempuan sering 
menjadi korban penculikan, pemerkosaan, maupun pelecehan-pelecehan yang lain. Lihat Ingrid 
Mattson, Ulumul ..., hlm. 33. 

43 Nasaruddin Umar, Argumen ..., 13. 

44 Lihat OS. Al-Ahzab (33): 35 dan OS. Al-Nahl (16): 97. 

45 Engineer, Pembebasan, hlm. 141. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 381 


banyak dipersoalkan, bahkan oleh komunitas muslim sendiri.“ Terutama 
oleh kaum perempuan muslim yang tinggal di luar lingkup masyarakat 
tersebut. Kalau dahulu hak-hak istimewa banyak diberikan kepada kaum 
laki-laki bisa dibenarkan karena tanggung jawab mereka lebih besar. Tetapi 
di tempat lain dan dalam kurun waktu yang berbeda, peranan perempuan 
dalam wilayah publik mengalami banyak kemajuan. 


Perjalanan Penafsiran Ayat Iddah 

Sebagaimana ayat-ayat yang lain, ayat tentang 'iddah juga mengalami 
perkembangan penafsiran. Pada periode klasik, larangan untuk tidak 
meninggalkan /keluar rumah bagi perempuan yang sedang ber'iddah bersifat 
mutlak. Artinya tidak ada alasan bagi perempuan yang sedang iddah untuk 
keluar dari rumah yang ditinggali bersama suaminya dengan alasan apapun 
dengan catatan talak yang dijatuhkan adalah talak raj'i di mana suami masih 
punya hak untuk ruju' kembali.” Sedangkan dalam hal cerai mati, al-Tabari 
mengungkapkan perbedaan pendapat di kalangan Sahabat. Sebagian 
mengungkapkan kewajiban istri adalah menahan diri untuk tidak menikah 
lagi sampai lewat masa empat bulan sepuluh hari. Adapun kewajiban lain 
seperti larangan keluar rumah dan ihdad tidak berlaku baginya. Namun, 
agaknya pendapat yang lebih kuat adalah wajibnya ihdad. 

Al-Ourtubi, mufasir abad pertengahan, mempunyai pendapat yang 
tidak jauh berbeda dengan al-Tabari. Meskipun dia menyebutkan adanya 
pendapat tidak adanya kewajiban ihdad, namun pendapat ini lemah. 
Artinya perempuan yang suaminya meninggal, selain harus menahan 
diri dari manikah lagi juga harus menjalani kewajiban-kewajiban iddah 
sebagaimana yang telah dibahas pada bagian sebelumnya, termasuk ihdad. 


46 Sebagai contoh adalah maslah hukum waris yang menetapkan bagian dua orang perempuan 
sama dengan bagian seorang laki-laki (2:1). Pembagian ini kini banyak dipertanyakan karena 
dianggap perempuan bernilai setengahnya lelaki. Padahal jika dilihat konteks turunnya, ayat ini 
menggambarkan betapa Islam berani untuk mendobrak adat masyarakat Arab yang sebelumnya 
tidak menganggap keberadaan perempuan. Jadi apa yang ditetapkan Al-Our'an merupakan hal 
yang lebih dari ideal, pada waktu itu. Lihat Ali Sodigin, Antropologi, 10. 

47 Abu Ja'far Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jami al-Bayan fi Tawil al-Gur an (Beirut: Dar al Kutub al 
ilmiyyah, 2009), XII: 124-127. 

48 Al-Tabari, Jami'al Bayan, Il: 528. 


382 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


Hanya saja, al-Gurtubi mengungkapkan kebolehan perempuan yang '“iddah 
untuk keluar rumah sekedar menunaikan hajatnya di siang hari, tanpa 
menginap di tempat lain. 

Mufasir modern seperti Wahbah al-Zuhaili berpendapat seorang 
perempuan yang ditinggal mati suaminya wajib menjalani iddah dengan 
tidak menikah serta tidak keluar rumah kecuali jika ada udhur syar'i. 
Demikian juga, mereka juga wajib menjalani ihdad. Sedangkan bagi 
perempuan yang sedang hamil, “ddahnya adalah sampai lahirnya anak 
yang dikandung meskipun kelahiran itu hanya berjarak beberapa saat dari 
meninggalnya sang suami. Dia juga tidak membedakan apakah perempuan 
itu sudah baligh atau belum, sudah digauli atau belum, semua wajib 
menjalani iddah. 


Seiring dengan bergantinya masa, kebudayaan manusia juga mengalami 
perubahan. Jika dulu perempuan cukup tinggal di rumah dan segala 
kebutuhannya dicukupi oleh laki-laki (suami), pada kurun waktu dan tempat 
yang berbeda perempuan membutuhkan akses untuk mengaktualisasikan 
potensi yang dimiliki. Akses publik bagi kaum perempuan semakin 
terbuka, terlebih di era kontemporer. Persamaan hak antara laki-laki 
dan perempuan baik dalam politik maupun ekonomi semakin banyak 
didengungkan, terutama oleh kaum feminis. Bahkan dalam beberapa 
wilayah, perempuan lebih diutamakan daripada laki-laki. Dan tidak jarang 
prestasinya mengalahkan laki-laki. 


Di Indonesia sendiri, sudah jamak perempuan bekerja untuk mencukupi 
kebutuhannya maupun untuk membantu ekonomi keluarganya. Tidak jarang 
juga perempuan menjadi kepala rumah tangga, dengan berbagai alasan. 
Keterikatan perempuan pada ruang publik, instansi/tempat kerja misalnya, 
menimbulkan kosekuensi harus taat pada segala macam peraturan yang 
melingkupinya. Demikian juga dengan konsekuensi yang harus ditanggung 
akibat pelanggaran peraturan tersebut. 


49 Abi Abdullah Muhammad ibn Ahmad al Ansari al-Gurtubi, Tafsir al Ourtubi (Beirut: Dar al-Kutub 
al-Ilmiyyah, 2010), HI-IV:18. 

50 Wahbah al Zuhaili, al-Tafsir al-Munir ft al-Agidah wa al-Syartah wa al-Manhaj (Damaskus: Dar al 
Fikr, 201), I: 739-740. 
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Dalam bidang kepegawaian Indonesia misalnya, sesuai dengan bab 


empat Undang-Undang no. 5 tahun 2014 tentang Aparatur Sipil Negara, 


semua pegawai baik laki-laki maupun perempuan mempunyai hak sebagai 


berikut: 

a. Gaji, tunjangan, dan fasilitas, 

b. Cuti: 

c. Jaminan pensiun dan jaminan hari tua, 

d. Perlindungan, dan 

e. Pengembangan kompetensi.” 

Sedangkan kewajibannya meliputi: 

a. Setia dan taat pada Pancasila, Undang-Undang Dasar Negara Republik 
Indonesia Tahun 1945, Negara Kesatuan Republik Indonesia, dan 
pemerintah yang sah, 

b. Menjaga persatuan dan kesatuan bangsa, 

c. Melaksanakan kebijakan yang dirumuskan pejabat pemerintah yang 
berwenang, 

d. Menaati ketentuan peraturan perundang-undangan, 

e. Melaksanakan tugas kedinasan dengan penuh pengabdian, kejujuran, 
kesadaran, dan tanggung jawab: 

f. Menunjukkan integritas dan keteladanan dalam sikap, perilaku, ucapan 
dan tindakan kepada setiap orang, baik di dalam maupun di luar 
kedinasan: 

g. Menyimpan rahasia jabatan dan hanya dapat mengemukakan rahasia 
jabatan sesuai dengan ketentuan peraturan perundang-undangan, dan 

h. Bersedia ditempatkan di seluruh wilayah Negara Kesatuan Republik 


Indonesia. 


Dari keterangan di atas, penulis ingin membahas sedikit tentang 


salah satu hak berupa cuti. Yang dimaksud dengan cuti adalah keadaaan 


51 


52 


Undang-Undang Nomor 5 Tahun 2014 tentang Aparatur Sipil Negara 
Ibid. 
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tidak masuk kerja yang diizinkan dalam waktu tertentu. Cuti mempunyai 


beberapa macam, yaitu: 


1. 


Cuti tahunan, selama 12 hari/tahun. Jenis cuti ini bisa diambil oleh PNS 
yang telah bekerja sekurang-kurangnya satu tahun (selain guru dan 
dosen) 

Cuti besar, selama 3 bulan. Cuti ini bisa diambil oleh PNS yang telah 
bekerja sekurang-kurangnya enam tahun, dan biasanya digunakan 
untuk menjalankan kewajiban agama (haji) 

Cuti sakit, bersifat kondisional 

Cuti bersalin, selama tiga bulan yang terbagi pada satu bulan sebelum 
melahirkan dan dua bulan setelah melahirkan anak pertama, kedua 
dan ketiga 

Cuti karena alasan penting, selama 2 bulan. Cuti ini bisa diambil apabila 
ibu, bapak, isteri/suami, anak, adik, kakak, mertua, atau menantu sakit 
keras atau meninggal dunia 

Cuti di luar tanggungan Negara, selama 3 tahun, bagi PNS yang telah 
bekerja sekurang-kurangnya 5 tahun. 


Ketika keterangan di atas diteliti lebih lanjut, tidak ada satupun alasan 


bagi PNS perempuan untuk tidak masuk kerja dengan alasan “iddah. Sekilas, 


hal ini menunjukkan bahwa peraturan perundang-undangan yang ada di 


Indonesia bertentangan atau tidak sesuai dengan bunyi ayat satu dari surat 


al Thalag. Lalu ketika seorang perempuan yang terikat kerja sebagai PNS 


mengalami musibah berupa perceraian atau suaminya meninggal, peraturan 


manakah yang harus diikuti? Apakah ia harus mengikuti bunyi teks al 


Thalag ayat satu yang menyatakan bahwa seorang perempuan yang sedang 


menjalani “iddah dilarang keluar dari rumah dengan konsekuensi kehilangan 


pekerjaan? Ataukah harus mentaati peraturan perundang-undangan yang 


berarti menyalahi bunyi teks ayat al Ouran? 


53 


Peraturan Pemerintah Nomor 24 Tahun 1976 tentang Cuti Pegawai Negeri Sipil. 
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Kontekstualisasi Penafsiran OS. Al-Talag (65):1 


Menurut Abdullah Saeed, ada tiga pendekatan besar yang mungkin 
diidentifikasi dalam menginterpretasi ayat-ayat etika-hukum pada periode 
modern, yakni tekstualis, semi tekstualis, dan kontekstualis. Ketiga kelompok 
ini memiliki respon yang berbeda terhadap realitas modern. Kelompok 
tekstualis lebih menekankan pada pemeliharaan tradisi lama, tanpa perlu 
melakukan pemahaman ulang. Kelompok kedua berusaha untuk keluar 
dari masa lalu, namun tidak berani melangkah terlalu jauh dari tradisi lama. 
Sedangkan kelompok ketiga Di antara ketiga kriteria di atas, Abdullah Saeed 
mamandang bahwa pendekatan ketiga merupakan alternative bagi dua 
pendekatan sebelumnya yang dipandang terlalu kaku sehingga sulit untuk 
diterapkan di masa modern ini. 


Saeed berpendapat bahwa problem utama umat Islam adalah bagaimana 
cara menghubungkan dan memahami kitab suci yang telah diturunkan 14 
abad yang lalu dengan dunia kontemporer yang telah mengalami banyak 
perubahan signifikan dibandingkan masa kelahirannya dulu.s' Oleh 
karenanya, Saeed menawarkan sebuah metode penafsiran Al-Guran yang 
selain menggali makna linguistic ayat Al-Gur'an juga memperhatikan 
konteks sosio-historis ayat tersebut untuk selanjutnya diterapkan pada 
konteks kekinian. Pendekatan ini sebenarnya bukanlah hal baru dalam 
kajian Al-Our'an. Beberapa pendahulunya telah menawarkan metode 
penafsiran yang secara garis besar berdekatan dengan metode kontekstualis 
Abdullah Saeed. 


Untuk lebih jelasnya, berikut ini langkah-langkah yang harus diambil 
untuk mengaplikasikan teori kontekstual Saeed: 


1.  Perjumpaan dengan teks 


Langkah pertama untuk memahami suatu teks, termasuk ayat Al- 
Ouran, adalah mengambil/menemukan ayat yang akan ditafsirkan. 
Dalam konteks artikel ini, teks/ayat yang dikupan adalah OS. Al-Talag 


54 Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip dan Metode Penafsiran Kontekstualis atas al 
Guran, terj. Lien Iffah Naf'atu Fina dan Ari Hendri (Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2016), 291. 
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2. 


(65):1. Dari langkah ini diharapkan menemukan petunjuk yang umum 
dari teks tersebut. 


Analisis kritis, meliputi aspek linguistic, konteks literer, bentuk literer, 
tek-teks yang berkaitan, dan preseden 


Termasuk dalam langkah ini adalah menemukan ayat-ayat yang 
berdekatan/berhubungan dengan teks yang dibahas. Hal ini 
dimaksudkan untuk menemukan potongan hukum yang mungkin 
terdapat di ayat lain. 


Mengidentifikasi makna bagi penerima pertama, meliputi konteks sosio- 
historis, pandangan dunia, memperhatikan pesan, serta hubungannya 
dengan keseluruhan pesan al Ouran 


Langkah ketiga ini memungkinkan penafsir untuk menemukan konteks 
asli dari ayat tersebut, termasuk respon para sahabat. 


Menentukan makna untuk saat ini, diperoleh dengan melakukan analisis 
konteks saat ini lalu membandingkannya dengan konteks sosio-historis 
teks untuk memahami persamaan dan perbedaan antara keduanya, dan 
melakukan evaluasi universalitas atau partikularitas pesan teks. 


Dengan pendekatan kontekstualis ini, diharapkan al Gur'an benar- 


benar bisa menjadi kitab yang salih likulli zaman wa makan. Ayat-ayat 


al Our'an diposisikan sebagai pedoman praktis yang aplicable ketika 


berhadapan dengan konteks social budaya masyarakat tertentu, di manapun 


dan kapanpun.' Para sarjana dan penafsir dalam menggali hukum yang 


terkandung dalam ayat-ayat al Ouran harus memperhatikan dua hal, 


menoleh ke belakang untuk melihat konteks sosio historis yang melingkupi 


“kelahiran suatu ayat” dan melihat ke sekelilingnya untuk mengetahui seting 


sosial budaya yang dihadapi saat ini. 


55 


56 
57 


Ayat-ayat dalam al Ouran layaknya potongan puzzle yang saling melengkapi antara satu ayat dengan 
yang lainnya. Jadi ketika suatu ketentuan agama tidak bisa ditemukan secara lengkap dalam satu 
ayat, bisa jadi menjadi sempurna ketika meninjau ayat yang lain. 

Saeed, Paradigma, 296-299. 

Saeed, Pengantar, 312. 
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Dalam kesempatan yang lain, Saced menegaskan bahwa ayat-ayat etika- 


hukum dalam Al Gur'an mempunyai hirarki nilai yang berbeda-beda, yaitu: 


1. 


Nilai-nilai yang bersifat kewajiban (obligatory values), yang diakui oleh 
umat islam sebagai bagian yang sangat penting dalam Islam. Nilai-nilai 
ini mencakup nilai yang berhubungan dengan system kepercayaan 
(rukun Iman), nilai yang berhubungan dengan praktik ibadah, dan 
nilai halal-haram yang disebut secara tegas dalam Al Gur'an tanpa 
menghiraukan perubahan kondisi. 


Nilai-nilai fundamental (fundamental values), yang dalam tradisi ushul 
disebut dengan lima nilai universal (al kulliyat al khamsah). Nilai-nilai 
ini mencakup nilai-nilai yang bersifat kemanusiaan dan merupakan 
tujuan utama syariah, yakni melindungi nyawa, hak milik, kehormatan, 
keturunan, dan agama. 


Nilai-nilai proteksional (protectional values), merupakan undang- 
undang bagi nilai fundamental dan berfungsi untuk memelihara 
keberlangsungan nilai fundamental. Misalnya perlindungan hak milik 
yang merupakan nilai fundamental. Nilai ini tidak akan bermakna 
sebelum diterjemahkan ke dalam praksis, seperti melarang pencurian. 


Nilai-nilai implementasional (implementational values), merupakan 
tindakan atau langkah spesifik yang dilakukan atau digunakan untuk 
melaksanakan nilai proteksional. Misalnya larangan mencuri harus 
ditegakkan melalui tindakan spesifik untuk menindaklanjuti mereka 
yang melanggarnya. 

Nilai-nilai instruksional (instructional values), adalah ukuran atau 
tindakan yang diambil Al Gur'an ketika berhadapan dengan sebuah 
persoalan khusus pada masa pewahyuan. Nilai inilah yang merupakan 
mayoritas nilai Al-Guran. Ayat-ayat dalam kategori ini menggunakan 
pilihan kata perintah (amr) atau larangan (la), pernyataan sederhana 
tentang amal saleh, perumpamaan (matsal), kisah atau peristiwa 
khusus. 


58 


Lihat Saeed, Paradigma, 256-275. 
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Sesuai dengan hirarki nilai atas ayat-ayat Al-Ouran yang dibuat oleh 
Saeed di atas, menurut hemat penulis, ayat pertama dari surat al-Talag 
termasuk ke dalam ayat yang bernilai instruksional. Dalam banyak ayat 
yang berkaitan dengan relasi gender, Al-Gur'an menerima begitu saja 
latar belakang sosio-historis yang menyediakan nilai tersebut. Dalam 
kasus larangan keluar rumah bagi perempuan yang'iddah (OS. 651), al 
Ouran mempertimbangkan keadaan laki-laki dan perempuan waktu itu. 
Perempuan Arab pada waktu itu sering kali tidak mempunyai akses ke ruang 
public, baik itu politik maupun ekonomi. Peempuan tidak bisa terlibat aktif 
dalam peperangan, tidak mempunyai hak dalam pengambian keputusan, 
dan kebanyakan kebutuhan financial perempuan dicukupi oleh laki-laki. 
Dengan latar belakang budaya seperti di atas, tidak mengherankan kalau 
perempuan seakan-akan menjadi makhluk kelas dua. Perempuan hanya 
punya akses dalam wilayah domestic yang tidak bersentuhan dengan dunia 
luar. 


Dalah hal ayat-ayat yang bernilai instruksional, Saeed menetapkan tiga 
kriteria untuk mengukurnya, yaitu: 


1. Frekuensi, yakni seberapa sering nilai tersebut disebut dalam Al-Gur'an. 
Dalam konteks ayat ini, tema yang diangkat adalah tentang kewajiban 
bagi perempuan yang “iddah. Kewajiban perempuan yang 'iddah, 
setidaknya disebutkan sebanyak dua kali dalam al Our'an yakni pada 
OS. Al-Bagarah (2): 234 dan OS. Al-Talag (65):1. 

2. Penekanan, untuk mempertanyakan apakah nilai tertentu betul-betul 
ditekankan selama dakwah Nabi. 


3. Relevansi, baik terhadap budaya yang terbatas pada waktu, tempat dan 
kondisi tertentu maupun relevansi universal. Dalam hal ini, Saeed lebih 
menekankan pada relevansi yang bersifat universal. 


Dalam bagian yang lalu, penulis telah memaparkan konteks historis 
tentang adat dan budaya yang berkembang di Arab pada masa pewahyuan, 
terutama tentang peran dan relasi perempuan dalam keluarga. Konstruk 
budaya yang berkembang pada masa itu memposisikan perempuan pada 


59  Ibid., 274 
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wilayah subordinat, satu tingkat lebih rendah dari posisi laki-laki. Oleh 
karenanya, sangat wajar kiranya katika al Our'an membebankan kewajiban 
kepada perempuan yang 'iddah untuk tidak keluar rumah selama masa 
'iddah karena semua kebutuhannya telah dicukupi oleh kaum laki-laki 
(suami). 

Sedangkan dalam konteks budaya Indonesia hari ini, hal seperti itu 
tidak sepenuhnya berlaku. Laki-laki dan perempuan relatif mempunyai 
kedudukan yang sama, baik dalam bidang social, ekonomi, pendidikan, 
maupun yang lain. Sebagaimana persamaan hak dan kewajiban dalam 
menjaga keutuhan rumah tangga. Jadi, penulis beranggapan bahwa apa 
yang diinstruksikan oleh al Guran kepada perempuan yang “iddah lebih 
ditekankan pada aspek perlindungan kepada perempuan tersebut dan 
untuk mengindari fitnah pasca perpisahan dengan suaminya. Artinya 
selama perempuan bisa mendapatkan keamanan dan tidak memicu fitnah, 
larangan untuk keluar rumah selama “iddah dapat ditinjau ulang. Apalagi 
jika perempuan menjalani “iddah karena suaminya telah menghadap Ilahi, 
sedangkan dia mempunyai kewajiban untuk menafkahi dirinya dan juga 
anak-anaknya. 


Dewasa ini, aturan mengenai larangan perempuan 'iddah keluar rumah 
dihadapkan pada pertanyaan: pemaknaan seperti apakah yang dikehendaki 
dari frasa “larangan keluar rumah" ini? Jika hanya dipahami secara fisik 
semata, larangan keluar rumah dapat saja berbenturan dengan kewajiban 
mencari nafkah/memenuhi kebutuhan hidup sehari-hari. Apalagi jika ditilik 
lebih jauh, zaman modern memungkinkan seseorang dapat terkoneksi 
dengan orang lain di seluruh penjuru dunia meskipun dia hanya tinggal di 
rumah hanya dengan sebuah perantara, handphone." 

Dalam terminology penafsiran kontekstualis Abdullah Saeed, kewajiban 
untuk menjaga keberlangsungan hidup (hifz al nafs) termasuk salah satu 
nilai fundamental (fundamental values). Nilai ini hanya satu tingkat di 


60 Penelitian Izzatul Muchidah tentang penggunaan media sosial bagi perempuan iddah menunjukkan 
bahwa sementara perempuan yang sedang iddah menyalahgunakan handphone untuk menjalin 
hubungan spesial dengan lawan jenis, padahal belum habis masa 'iddahnya. Keterangan lebih lanjut 
lihat Izzatul Muchidah, “Hukum Penggunaan Social Media,” 12. 
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bawah nilai yang bersifat kewajiban (obligatory values). Artinya, tujuan 
diwahyukannya ayat al Ouran, secara garis besar (umum) adalah untuk 
menegakkan nilai-nilai tersebut. Sedangkan OS. Al-Talag (65): 1 termasuk 
dalam kategori instruksional (instructional values), yang merupakan nilai 
terendah dalam lima hirarki nilai ayat al Ouran versi Abdullah Saeed. 


Jadi ketika ditemukan OS. Al-Talag (65)4 secara tekstual melarang 
seorang mu'taddah untuk keluar rumah selama masa “iddah, maka harus 
dikonfirmasi ulang dengan nilai-nilai yang ada di atasnya. Ketika seorang 
mu'taddah (karena suami meninnggal dunia) harus berdiam diri di rumah 
selama masa “iddah-nya, harus dilihat lebih dulu mengenai kewajiban- 
kewajibannya yang lain. Di antaranya, apakah dia mempunyai kewajiban 
untuk menafkahi anaknya atau tidak. Kalaupun dia tidak mempunyai 
kewajiban untuk menafkahi anak, hal yang juga harus diperhatikan adalah 
dampak kebijakan tersebut pada masa depannya. 


Dalam kasus perempuan Indonesia, yang sebagian berstatus sebagai 
PNS, kewajiban untuk hanya berdiam diri di rumah selama masa “iddah 
bisa menimbulkan dampak yang kurang baik bagi masa depannya dan 
anak-anaknya. Sebagaimana yang telah penulis paparkan di atas, di antara 
sekian banyak izin/cuti yang menjadi hak PNS, tidak ada satupun izin/cuti 
untk alasan menjalankan '“iddah. Jadi, menurut hemat penulis, tidak ada 
halangan bagi perempuan yang '“iddah sekalipun untuk tetap bekerja di 
luar rumah. Hal yang lebih penting diperhatikan adalah hati dan perasaan 
supaya lebih terjaga. Apalah artinya membatasi diri tidak keluar rumah 
tetapi tetap eksis di media sosial. 


Penutup 


Pembacaan ulang atas ayat-ayat 'iddah penting dilakukan mengingat 
kondisi masyarakat yang sudah banyak berubah dari konteks awal Arab 
Islam. Salah satu tawaran yang ada ialah penafsiran kontekstualisasi oleh 
Abdullah Saeed . Metode ini melazimkan orang tidak hanya melihat ayat 
secara tekstual. Namun lebih dari itu, ayat-ayat Al-Gur'an harus ditafsirkan 
dengan memperhatikan konteks saat ini. Dengan menggunakan metode 
ini, seorang penafsir harus mampu menemukan nilai-nilai yang ada di 
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balik sebuh teks ayat, yang oleh Saeed dikelompokkan menjadi lima. Ayat 
1 dari 9.S. al Talag mengandung nilai instruksional karena jika dilihat dari 
frekuensinya hanya disebutkan sekali dalam Al-Gur'an. Sedangkan nilai 
yang ada di atasnya, yakni nilai fundamental, salah satunya menuntut orang 
untuk menjaga nyawa. Jadi jika seorang perempuan selama 'iddah tidak 
keluar rumah untuk bekerja dengan dalih melaksanakan isi teks Al-Gur'an 
sedangkan tidak ada orang lain yang mencarikan nafkah untuknya, maka hal 
seperti ini tidak dapat dibenarkan. Hal yang lebih penting lagi dari larangan 
keluar rumah adalah pembatasan pergaulan dengan lawan jenis. Sehingga 
dapat disimpulkan bahwa yang dimaksud dengan larangan keluar rumah 
tidak dapat dipahami hanya secara denotatif, tapi juga konotatif. 


Pembacaan ulang atas ayat 'iddah dengan pendekatan kontekstual 
sebagaimana yang telah penulis paparkan di atas sama sekali bukan 
bertujuan untuk tidak menjalankan isi teks Al-Gur'an. Namun hal tersebut 
adalah sebuah upaya mengaktualisasikan nilai-nilai Al-Gur'an dalam 
kehidupan sehari-hari, yang sangat mungkin menuai perbedaan antara 
satu orang dengan yang lainnya 
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Abstrak 


Tulisan ini merupakan kajian ayat Al-Our'an yang membahas 
mengenai ayat penolakan ketuhanan Maryam OS. Al-Maidah: 16. 
Ayat ini merupakan ayat yang bernuansa teologi. Sadar maupun 
tidak, diakui ataupun tidak, umat manusia yang beragama 
sebenarnya hidup dalam lingkaran doktrin-doktrin yang harus 
atau bahkan wajib hukumnya untuk dipercayai pemeluknya. 
Adapun salah satu doktrin agama Kristen adalah trinitas, yakni 
tiga oknum Tuhan yang satu. Doktrin ini kemudian direspon oleh 
Al-Ouran dalam salah satu ayatnya OS. Al-Nis#': 171. Tiga oknum 
yang diakui Gereja mainstream adalah Tuhan Bapak, Tuhan 
Putra, dan Roh Kudus. Ada hal unik yang dijelaskan pada salah 
satu ayat Al-Gur'an, tepatnya pada OS. Al-Maidah: 16. Pada ayat 
tersebut disebutkan bahwa terdapat penolakan atas ketuhanan 
Maryam. Dengan adanya kontradiksi antara yang kenyataan dengan 
bunyi teks, penulis mencoba mendialogkan ayat tersebut dengan 
menggunakan metode deskriptif-analitis, yakni mendeskripsikan 
ayat penolakan ketuhanan Maryam dalam Al-Ouran, dan kemudian 
menganalisis histirorisitas ayat-ayat tersebut dengan menggunakan 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 395 


teori historical function yang ditawarkan Jorge J. E. Gracia. Adapun 
makna historis dari ayat tersebut adalah Allah menolak segala 
peribadatan yang ditujukan kepada selain-Nya. Jadi sebenarnya 
maksud Al-Guran menyebutkan adanya ketuhanan Maryam 
dalam salah satu ayatnya adalah bahwa Al-Our'an secara eksplisit 
menyampaikan atau menunjukkan historisitas agama Kristen atas 
perselisihan umat Kristen mengenai ketuhanan Maryam. 


Kata Kunci: Historical Function, Meaning Function, Ketuhanan 
Maryam, Al-Guran. 


PENDAHULUAN 


I-Ouran yang merupakan kalamullah dan sebagai kitab suci umat 

Islam. Dalam Al-Our'an, banyak sekali pembahasan yang dimuat 

di dalamnya mulai dari perintah untuk menyembah Allah, taat 
pada rasul-Nya, perintah untuk beribadah kepada-Nya, cerita orang- 
orang terdahulu, gambaran kiamat, dan sebagainya. Tidak hanya yang 
telah disebutkan di atas, Al-Our'an yang notabene kitab suci agama Islam, 
ternyata juga membahas mengenai agama lain. Mulai dari penyebutan 
agama-agama atau kepercayaan yang berkembang saat Al-Gur'an turun, 
hingga penyebutan tuhan agama lain (terutama penyebutan Tuhan Agama 
Kristen). 


Sebelum mambahaslebih jauh berbicara tentang penolakan Ketuhanan 
Maryam dalam Al-Guran, pembahasan ini berkaitan dengan konsep 
Ketuhanan Trinitas agama Kristen. Trinitas memiliki pengertian asli Tiga- 
Satu atau Satu-Tiga. Tiga dalam satu atau satu dalam tiga. Dilihat dari segi 
filosofis, tiga dalam satu atau satu dalam tiga, sama sekali tidak dapat 
dikaitkan dengan hukum matematika. Perinciannya adalah Allah Bapa, Allah 
Putra, dan Allah Roh Kudus, ketiganya merupakan oknum Allah dan Allah 
yang sebenarnya.' Adapun pengertian sederhana Trinitas adalah pengakuan 
keimanan terhadap tiga oknum ketuhanan. Siapa saja tiga oknum tersebut? 


1 Abu Jamin Roham, Ensiklopedi Lintas Agama (Jakarta: Emarald, 2009), 693 
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Sesuai dengan salah satu hasil yang disepakati pada Konsili? Nicea I (tahun 
325 M) adalah merumuskan syahadat Nicea. Adapun syahadat tersebut 
menyatakan keimanan kepada keesaan Allah (Bapa, Putra, Roh Kudus). 


Adapaun dalam Al-Our'an, terdapat beberapa ayat yang membahas 
mengenai penolakan terhadap konsep ketuhanan Agama Kristen, di 
antaranya adalah surat Al-Nisa ayat 171, surat Al-MF'idah ayat 17, 72-73, 116, 
surat Al-Nah |: 51. Dalam ayat-ayat tersebut secara tegas Al-Gur'an menolak 
konsep ketuhanan yang tiga. 


Terdapat pembahasan unik dalam Al-@ur'an saat bericara tentang 
trinitas, yakni Al-Guran menyebutkan bahwa salah satu oknum dari 
tiga oknum Ketuhanan Agama Kristen adalah Tuhan Maryam. Hal ini 
sebagaimana yang diungkapkan Al-Our'an dalam surat al-Maidah ayat 116 
yang berbunyi: 


S5 INA AI oli sii na GA sae GT TE 
JATI LT Baal JS Ay Ip or 
SU SEN aki GL Tas KUA AS ES ES NI ya 


Artinya: Dan (ingatlah) ketika Allah berfirman: “Wahai Isa putra 
Maryam! Engkaukah yang mengatakan kepada orang-orang, 
jadikanlah aku dan ibuku sebagai dua tuhan selain Allah?” (Isa) 
menjawab, “Mahasuci Engkau, tidak patut bagiku mengatakan 
apa yang bukan hakku. Jika aku pernah mengatakannya, tentulah 
Engkau telah mengetahuinya. Engkau mengetahui apa yang ada 


2 Konsili merupakan musyawarah besar pemuka gereja untuk membahas dan menentukan suatu 
kepentingan gereja, lihat: KBBI online “konsili”. Lihat juga Adolf Heuken SJ., Ensiklkopedi Gereja, 
(Jakarta: Yayasan Cipta Loka Caraka, 1993), cet. III, jld. III, 8. Analogi mudahnya untuk memahami 
konsili adalah sebagaimana yang sudah mentradisi di Indonesia, yakni adanya muktamar dalam 
keorganisasian NU atau Muhammadiyah. 

3 Adolf Heuken S.J., Ensiklkopedi Gereja (Jakarta: Yayasan Cipta Loka Caraka, 1993), cet. III, IV: 334. 
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pada-Mu. Sungguh, Engkaulah Engkaulah Yang Maha Mengetahui 

segala yang ghaib.” (OS. Al-Ma'idah: 116). 

Penjelasan mengenai Ketuhanan Maryam dalam Al-Our'an ini perlu 
dikaji secara mendalam, mengingat problem yang sebagaimana disebutkan 
di atas, terjadi sebuah masalah, yang mestinya menurut ajaran Kristen, 
Oknum Tuhan Maryam itu suatu konsep yang salah, tetapi nyatanya dalam 
Al-Ouran terdapat penyebutan oknum Tuhan Maryam yang disandingkan 
dengan Nabi Isa (Tuhan Putra). Sekilas, penyebutan Maryam sebagai 
Tuhan memiliki penjelasan yang kontradiktif dengan yang telah disepakati 
dalam konsili Nicea I. Untuk itu, penulis mencoba mendialogkan ayat yang 
menyebutkan Maryam sebagai Tuhan dengan menggunakan teori historical 
function yang ditawarkan oleh Gracia. 


Sketsa Historis-Biografis dan Teori Historical Function dan Meaning Funtion 
J-E. Gracia 


Jorge J. E. Gracia merupakan seorang profesor dalam bidang filsafat di 
Departement of Philosophy, Universitas Buffalo, New York yang lahir di Kuba 
pada tahun 1942. Ia dilahirkan dari pasangan suami istri Ignacio Gracia 
Dubie dan Leonila Otero Munoz. 24 tahun berselang, tepatnya pada tahun 
1966, ia menikah dengan Norma E. Silva dan dari hasil pernikahan tersebut 
ia dikaruniai dua anak Letica Isabel dan Raguel.5 Satu tahun sebelumnya, 
tahun 1965, Ia telah mendapatkan gelar undergraduateprogram (B.A.) dalam 
bidang filsafat di Wheaton Chollege. Setahun sesudahnya, ia mendapatkan 
gelar graduateprogram (M.A.) di University of Chicago dalam bidang yang 
sama. Di tahun 1970, ia mendapatkan gelar M.S.L. di Pontifical Institute 
of Mediaeval Studies, dalam bidang yang sama. Dan pada tahun 1971, ia 
memperoleh gelar PhD (doctoralprogram) di University of Toronto dengan 


4 Mizan Pustaka. Al-'Alim Al-Our'an dan Terjemahannya: Edisi Ilmu Pengetahuan, terj. Yayasan 
Penyelenggara Penerjemah Al-Guran (Bandung: Al-Mizan Publishing House, 2010). 128. 

5 Universityat Buffalo, Jorge J. E. Gracia”, dalam www.acsu.buffalo.edu/-gracia, diakses pada tanggal 
17 November 2018 pukul 21.35. 
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disertasinya yang berjudul Francesc Eiximenis's Ter del Crestia: Edition and 
Study of Source. 


Dalam salah satu karya beliau yang berjudul A Theory of Textuality: 
The Logic and Epistemology, Gracia membagi fungsi penafsiran menjadi 
tiga, yakni historical function, meaning function, implicatve function. 
Fungsi ini dilakukan dengan menganalisis linguistik dan historis pada 
suatu ayat tertentu yang sedang ditafsirkan. Analisis ini dilakukan untuk 
mendapatkan makna historis dan maksud atau pesan utama dalam suatu 
ayat. Selain itu, Gracia menyebutkan bahwa ada tujuan lain selain untuk 
mendapatkan makna historis dan maksud ayat. Tujuan tersebut adalah 
penafsir menciptakan kembali sebuah kesamaan pemahaman (aksi mental) 
antara cotemporary reader (pembaca kotemporer) dengan historical author, 
bukan orang yang mengkreasikan teks, tetapi kondisi masyarakat ketika 
teks itu muncul. 


Pandangan tersebut memberikan sebuah isyarat, bahwa seorang penafsir 
atau interpreter harus mampu menyampaikan apa yang menjadi tujuan dari 
teks sejarah (historical teks) dengan pemahaman yang sama dengan apa yang 
diinginkan oleh historical author. Pemahaman yang dimiliki penafsir atau 
interpreter inilah yang kemudian dibawa pada audiens kontemporer, sebagai 
satu pemahaman yang didasarkan pada kondisi psikologi historical audience. 
Dengan kata lain, tujuan penafsir adalah untuk menciptakan pemahaman 
yang intens pada audiens kotemporer sama dengan historical text (teks 
sejarah), sehingga tugas penafsir tersebut sama sepeti bagaimana historical 
author yang menciptakan historical text, yang dulu telah ia (historicalauthor) 
sampaikan pada historical audience. 


Dari hal tersebut dapat dilihat, mengapa interpretasi merupakan bagian 
integral dari pemahaman historical text untuk memahami sebuah teks. 
Karena tujannya adalah untuk menjembatani kesenjangan kontekstual, 


6 Lihat Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an, (Yogyakarta: Pesantren 
Nawasea Press, 2017), 89-9o, dan University at Buffalo, Jorge J. E. Gracia”, dalam www.acsu.buffalo. 
edu/-gracia/pub.html. 

7 Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan 124-125. dan Jorge J. E. Gracia, A Theory of 
Textuality, 155. 

8  JorgeJ. E. Gracia, A Theory of Textuality, 157. 
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konseptual, budaya, dan sebagainya yang memisahkan teks dimana ia 
dibaca, didengar, atau bahkan diingat.? Hal ini merupakan sesuatu yang 
tidak dapat dipungkiri, dikarenakan adanya perbedaan budaya dan rentang 
waktu antara pencipta teks dengan pembaca. Tentu hal tersebut akan 
melahirkan suatu konsep yang berbeda pula. Maka di sinilah letak urgennya 
sebuah kajian terhadap sejarah teks atau disebut historical function untuk 
menyatukan kesamaan makna dari suatu teks meskipun telah melewati 
rentang masa yang lama.” 


Adapun langkah-langkah untuk menemukan makna historis yang 
dimaksud oleh historical author adalah dengan melakukan empat analisis 
terhadap teks yang akan diinterpretasi. Analisis yang pertama adalah analisis 
sejarah, baik makro maupun mikro. Analisis kedua, adalah menganalisis 
intratekstualitas (munasabah ayat), maksudnya menganalisis satu ayat 
dengan ayat lain yang memiliki tema yang sama dan atau mendekati dengan 
tema penolakan Ketuhanan Maryam. Analisis ketiga, menganalisis bahasa. 
Hal ini dimaksudkan untuk mengetahui makna bahasa yang digunakan 
agar tepat sesuai sasaran. Analisis keempat, menganalisis intertekstualitas, 
langkah ini merupakan langkah yang menghubungkan Al-Gur'an dengan 
teks-teks di luar Al-Gur'an, seperti syair-syair, kitab terdahulu, dan yang 
lain sebagainya." 

Sementara itu, yang dimaksud dengan meaning function adalah 
menciptakan sebuah pemahaman kepada audien kotemporer yang diambil 
dari makna histori teks. Baik itu pemahaman yang telah ada sejak zaman 
author, maupun yang belum dipahami oleh masa lalu. Seorang penafsir 
melalui model penafsiran ini, sebaiknya bertugas memberikan gambaran 
makna historis teks pada audiens. Pendek kata, ini merupakan pemaknaan 
terhadap teks untuk masa kini.” 


9 Jorge J. E. Gracia, A Theory of Textuality, 157. 

10  Habsatun Nabawiyah, “Pemimpin Non Muslim dalam Al-Guran (Aplikasi Teori Fungsi Interpretasi 
Jorge J. E. Gracia”, Thesis UIN Sunan Kalijaga, 2016, 79. 

1 Seperti yang dikutip dalam penjelasan Bapak Sahiron Syamsuddin, dalam perkuliahan mata kuliah 
Hermeneutika Al-Gur'an pada tanggal 9g November 2016. 

12 Jorge J. E. Gracia, A Theory of Textuality, 160. 
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Maka dari itu, menurut penulis, perlu adanya suatu penafsiran historis 
dan pemaknaan untuk masa kini pada ayat penolakan ketuhanan Maryam 
dalam Al-Ouran, guna untuk mengungkap makna padaayat tersebut. Yakni 
bagaimana makna yang dimaksudkan oleh author (Allah) saat ayat tersebut 
diturunkan, dan bagaimana pemaknaan ayat tersebut pada masa saat ini. 


Makna Historis OS. al-Maidah: 16 


Sebagaimana yang telah dipaparkan oleh Gracia, bahwa penafsiran 
dengan melihat sisi historis merupakan hal yang penting dalam rangka 
memahami teks dan mendapatkan hasil penafsiran yang lebih objektif, 
yakni untuk mendapatkan atau memahami kembali makna orisinal sesuai 
yang mungkin dimaksud oleh author. Terkait dengan OS. al-M#idah: 116, 
terdapat hal-hal yang perlu dikaji dalam ayat tersebut yang dimaksudkan 
untuk memperoleh makna historis. Adapun kajian ayat tersebut adalah 
sebagaimana berikut: 


A. Analisis Sejarah 
1. Asbabal-Nuzul 
a. Sabab nuzul mikro 


Asbab al-nuzul menurut Manna Al-Gattan adalah “sesuatu hal karenanya 
Al-Our'an diturunkan untuk menerangkan status guo (keadaan tetap)-nya 
pada masa hal tersebut terjadi, baik berupa peristiwa atau pernyataan”. 


Pengertian lain juga dikemukakan oleh Guraish Shihab, pengertian 
yang ia rujuk dari ulama-ulama terdahulu, asbab al-nuzul adalah “peristiwa- 
peristiwa yang terjadi pada masa turunnya ayat, baik sebelum maupun 
sesudah turunnya, di mana kandungan ayat tersebut berkaitan atau dapat 
dikaitkan dengan peristiwa itu.” 


Definisi-definisi di atas merupakan definisi sabab nuzul mikro. Sabab 
nuzul mikro ini diistilahkan oleh Al-Dihlawi (w. 1762 M) dengan sabab nuzul 


13  Manna' Al-Oattan, Mabahis fi Ulum a- Ouran (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), 74. 
14 M. Ouraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam 
Memahami Al-Ouran (Tangerang: Lentera Hati, 2015), 235. 
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al-khas, yakni sabab nuziul dalam bentuk riwayat-riwayat mengenai kejadian- 
kejadian partikular.'s 


Adapun sejauh pencarian data, penulis tidak menemukan satupun 
riwayat terkait ayat-ayat tentang penolakan ketuhanan Maryam ini. Sehingga 
penulis perlu mengkajinya dengan sabab nuzil makro yang akan dijelaskan 
di bawah ini. 


b. Sabab nuzul makro 


Sabab nuzul dipahami dengan makro memiliki pengertian segala situasi 
dan kondisi yang terdapat di bangsa Arab dan bangsa-bangsa lain di sekitar 
Arab yang hidup pada abad ke-3 dan kemudian mendapat respon dari Al- 
Our'an, atau kata lain, yang sebagaimana disebutkan oleh Syeikh Waliyullah 
al-Dihlawi dengan al-nuzul al-hagigiyah." Sebenarnya konsep pembahasan 
asbab al-nuzul makro ini sudah dikemukakan terlebih dahulu oleh al-Syatibi 
dalam kitab Muwaffagat-nya. Sehingga dapat diketahui bahwa asbab al- 
nuzul secara umum memberikan informasi kepada audiens mengenai 
konteks historis pewahyuan suatu ayat atau surat pada saat ayat itu turun, 
baik mikro maupun makro.” 


Mengutip kembali pernyataan Gracia tentang keobjektivitasan 
penafsiran, bahwa teks historis yang mendapatkan prioritas perhatian 
pemaknaan makna historis dari interpreter itu lebih dipandang objektif 
dari pada penafsiran yang kurang atau bahkan tidak memperhatikan 
faktor-faktor historis." Faktor-faktor historis ini salah satunya adalah 
dengan memperhatikan sabab nuzul, yang dalam bahasan ini adalah 
sabab nuzul makro. Mwammar Zayn Gadafy menawarkan metodologi 
untuk mendapatkan keobjektivitasan sabab nuzul makro, untuk dapat 
mencapainya dapat dilakukan dengan cara: pertama, memperkirakan waktu 


15 ' Muammar Zayn Oadafy, Buku Pintar Sababun Nuzul dari Mikro Hingga Makro: Sebuah Kajian 
Eistemologis (Bantul: In AzNa Books, 2015), 88. 

16 Syeikh Waliyullah Al-Dihlawi, Al-Fauz al-Kabir ft Usul al-Tafsir (Kairo: Dar al-Slahwah, 1987), 31. 

17  Sahiron Syamsuddin, dalam kata pengantar buku Muammar Zayn Oadafy, Pintar Sababun Nuzul, 
b. 

18  JorgeJ. E. Gracia, A Theory of Textuality: The Logic and Epistemology (Albany: State University of New 
York Press, 1995), 174. Dan Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran (Yogyakarta: Pesantren 
Nawasea Press, 2017), 19. 
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spesifik turunnya ayat. Kedua, menganalisa sumber realita sejarah, baik 
yang primer maupun sekunder. Ketiga, menyimpulkan serta melakukan 
generalisasi." 


Dari metode yang ditawarkan oleh Mwammar Zayn Oadafy, kemudian 
penulis tuangkan dalam point ke-2 hingga point ke-4. 


2.  Makkiyah-Madaniyah 


Para sarjanawan Islam merumuskan konsep pembagian surat Makkiyah- 
Madaniyah, namun hal ini menimbulkan sebuah problem saat menentukan 
kronologi wahyu yang terperinci. Untuk itu saat penafsir yang ingin mengkaji 
sabab nuzul makro, diharuskan untuk merujuk pada teori-teori penanggalan 
surat berdasarkan kronologi pewahyuan yang disusun sekaligus atau selama 
satu periode yang singkat sebelum surat berikutnya diturunkan.” 


Adapun pada tulisan ini, penulis menggunakan susunan kronologis 
Makkiyah-Madaniyah menurut riwayat Ibn “Abbas. Dijelaskan bahwa 
kronologi pewahyuan pada OS. Al-Maidah: 116 terjadi saat periode 
Madaniyah,” di mana Nabi Muhammad pada saat itu lebih banyak 
berinteraksi dengan kaum Kristen jika dibandingkan dengan saat nabi 
berada di Mekkah. Pembahasan tersebut akan dijelaskan lebih mendalam 
pada poin ke-3 di bawah ini. 


3. Realita Sejarah 
a. Pra-Islam 


Secara historis, terdapat kesamaan antara gereja Kristen dengan 
komunitas umat muslim, yakni sama-sama berasal dari Timur tengah. Dari 
persamaan wilayah tersebut sehingga memungkinkan adanya interaksi 
antar umat keduanya. Sebelum membahas interaksi Islam dan Kristen, perlu 
diketahui bahwa pada abad keempat Masehi, Kaisar Romawi, Konstantinus, 
masuk ke dalam agama Kristen. Sebagai dampaknya, Gereja Kristen menjadi 
agama resmi negara terkuat di kawasan Laut Tengah. Kemudian Islam 


19 ' Muammar Zayn Oadafy, Buku Pintar Sababun, 253. 
20 Mwammar Zayn Oadafy, Buku Pintar Sababun Nuzul, 254. 
21 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah Al-Gur'an, 102-104. 
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muncul pada abad ke tujuh Masehi di tengah Gereja Kristen yang mengalami 
perpecahan internal.? 


Perpecahan terbesar dalam sejarah Gereja yakni perpecahan antara 
Gereja Barat dan Gereja Timur, hal ini terjadi sejak Islam belum lahir. 
Perselisihan ini kemudian berdampak pada permasalahan kepemimpinan 
dan wewenang. Tercatat bahwa terdapat dua komunitas Kristen awal, yakni 
komunitas Kristen Barat (Roma) dan komunitas Kristen Timur (Yerussalam, 
Antiokia, Alexandria atau Iskandaria, dan Konstantinopel).? Perselisan 
tidak berhenti pada hal di atas, perselisishan yang kemudian terjadi adalah 
perseteruan antara dua maz|hab yang berbeda yang dianut oleh komunitas 
Kristen Anthiokia dan Iskandaria perihal Nestorius (Uskup Konstantinopel) 
dituduh terlalu kaku menarik garis pemisah antara aspek kemanusiaan dan 
keilahian Kristus, dan pada akhirnya ia dinyatakan penganut bidah pada 
konsili Efesus. Meskipun dinyatakan penganut bidah, pandangannya tetap 
memikat bagi sebagian orang Kristen, terutama di Suriah, dan kemudian 
menyebar ke Timur, di Irak dan Iran. Dari perselihan tersebut kemudian 
muncul atau berdiri Gereja Nestorian. Kemudian di daerah Barat Daya 
jazirah Arab (Yaman) juga ditemukan adanya penganut Kristen pada wilayah 
tersebut yang dianut beradad-abad sebelum Islam lahir. Di wilayah tersebut 
Kristen disebarkan oleh misionaris kerajaan Kristen Abbisinia (Ethiopia) 
dengan paham monotfisit.? 


Namun jika melihat lebih dalam menuju daerah jantung dari jazirah 
Arab, wilayah munculnya agama Islam, akan kesulitan mendapatkan catatan 
sejarah pengaruh dan penyebaran Kristen di wilayah tersebut. Ada beberapa 
bukti Kristen pernah masuk pada wilayah tersebut. Pertama adalah suku 
Taghrib yang berada di Najed yang terletak di tengah dari semenanjung Arab 
menerima agama Kristen Monofisit pada akhir abad ke enam. Kedua adalah 


22 Hugh Goddard, Sejarah Perjumpaan Islam-Kristen: Titik Temu dan Titik Seteru Dua Komunitas Agama 
Terbesar di Dunia, terj. Zaimuddin dan Zaimul Am (Jakarta: PT. Serambi Ilmu Semesta, 2013), 32-34. 

23 Sebelum bernama Konstantinopel, daerah yang kini bernama Istanbul tersebut pernah dikuasai 
bangsa Yunani dan bernama Byzantium. Kota Yunani kuno ini dibuat sejak sekitar tahun 658 SM 
yang didirikan oleh Byzas dari Mergara. Kota ini dinobatkan menjadi ibu kota Yunani kuno. 

24 Hugh Goddard, Sejarah Perjumpaan Islam-Kristen, 36-38. 

25 Hugh Goddard, Sejarah Perjumpaan Islam-Kristen, 42. 
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klan penguasa dari kabilah Kindah juga menganut agama Kristen pada masa 
yang mendekati dengan masuknya Kristen di Najed. Di wilayah Hijaz yang 
menjadi tempat kelahiran Nabi Muhammad pernah ada penganut Kristen, 
namun tidak dapat dipastikan apakah itu dari kalangan penduduk asli atau 
pendatang. 


Sementara itu di Mekkah, tempat kelahiran Nabi Muhammad, 
terdapat sekte kecil Ebionit. Sekte ini dianggap sekte sempalan atau sesat. 
Awal mulanya adalah sekte ini terekam oleh Bapa Gereja Eusebius yang 
mengutip sumber kuno yang berasal dari Hagesipus, yang mencatat 
bahwa terdapat 7 sekte yang dianggap sesat yang muncul dari gereja 
Yerusalem. Hal ini bermula dari Thebuthius yang tidak terpilih menjadi 
uskup Yerusalem. Sekte-sekte yang dianggap tersesat itu, sesuai dengan 
nama-nama pemimpin mereka, antara lain: Simonion (al-Simuntyyun), 
Kleobios (al-Klaubius), Dokitean (al-Dusitriyyun), Gorathenian (Jurtinius), 
Masbithean (al-Masbitriyun), Menandrianis (al-Minandrium), Marcionis 
(al-Markiniyyun), Carpocratian (al-Karbukratiyyun), Valentinian (al- 
Falantiniyyun) dan Saturnilian (al-Saturniliyun). Pandangan Ebionit yang 
muncul kemudian, bisa dilacak dari salah satu sekte di atas. Menurut Bapa- 
Bapa Gereja (Irenaeus, Tertulian, dan Hypolitus), sekte Ebionit dibangun 
berdasarkan ajaran Cerinthus dan Carpocrates. Diduga, bahwa kelompok 
fanatik Ebionit ini, akhirnya perlahan-lahan ditelan oleh perkembangan 
sejarah. Karena sikap eksklusifisme mereka sendiri. Mereka masih bertahan 
dibeberapa tempat sebagai minoritas-minoritas kecil, termasuk di Mekkah 
hingga menjelang dan pada waktu kelahiran Islam.” Selain itu Kristen juga 
tercatat pernah disebarkan pada bani Hanifa dari Yamama, dan bani Tayy 
dari Tayma.? 


26 Hugh Goddard, Sejarah Perjumpaan Islam-Kristen, 42-43. 

27 Bambang Noorsena, Intensive Course on Christian - Muslim Theological Dialogue, dalam artikel online 
SarapanPagi Biblika, http://www.sarapanpagi.org/hanif-nashara-dan-kristen-syria-menjelang- 
zaman-islam-vt6457.html, diakses pada 11 November 2018. 

28 Muhammad Musthafa Al-Az/ami, Sejarah Teks Al-Our'an dari Wahyu sampai Kompilasi, terj. Sohirin 
Solihin (dkk.), (Depok: Gema Insani, 2008), 23. Lihat juga Wiliam Muir, The Life of Mahomet, xxxiv- 


XXXV. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 405 


Sehingga melihat dari fakta realitas historis ini, pengaruh Kristen lebih 
banyak terjadi di pinggiran jazirah Arab, dan dapat dikatakan tidak atau 
hanya sedikit memiliki peran pengaruh di wilayah jantung Jazirah Arab. 


Gambaran di atas merupakan gambaran gereja dan sekte-sektenya yang 
mengitari jazirah sebelum Islam datang. Kemudian yang perlu dikemukakan 
selanjutnya adalah sejarah awal mula Maryam disembah. Adapun sekte 
Agama Kristen yang menyembah Bunda Maria (Bunda Maria dianggap 
sebagai Tuhan) ini dianggap sebagai sekte yang keluar dari ajaran Kristen 
(heterodox) alias sekte sempalan menurut pandangan Kristen Katolik 
(mainstream). Sekte ini terekam dalam sejarah, yakni munculnya ketika 
menjelang Konsili Nicea pada tahun 325 M. Dari jumlah peserta keseluruhan 
sebanyak 2.048 orang terdapat beberapa peserta dari golongan Mariamites 
yang berpendapat bahwa Yesus dan Ibunya merupakan dua Tuhan selain 
Bapak.” Selain golongan mariamites, terdapat pula golongan Barbaraniyyah 
atau Barbaniyyah yang juga mengatakan bahwa Yesus dan Ibunya merupakan 
Tuhan kedua-duanya.” Tercatat dalam sejarah pula, terdapat ajaran sesat 
dalam salah satu sekte Kristen Collyridianisme (maryamiya). Ajaran sesat 
ini berkaitan dengan Mariologi,” yakni mengajarkan penyembahan dan 
penuhanan terhadap Bunda Maria. Bidaah ini hadir pada sekitar tahun 
350-450 M di wilayah Arabia.? Tidak diketahui siapa pendiri sekte ini dan 
sedikit sekali informasi yang bisa kita ketahui sekarang tentang sekte ini. 
Selain itu, tampaknya karena bidaah ini hadir pertama-tama di Arabia, maka 
orang-orang di sana kemudian menyangka bahwa Allah Tritunggal adalah 
Bapa, Yesus Kristus dan Bunda Maria. Sampai sekarang pun kita masih bisa 
mendengar sangkaan seperti ini. Kesesatan Collyridian ini sederhana, yakni 
mereka menyembah Bunda Maria. Hal ini secara langsung bertentangan 
dengan pengajaran Gereja Katolik yang mengutuk penyembahan berhala 
yang juga telah dikutuk oleh Allah sendiri. Sebagaimana yang tertulis dalam 
Alkitabarjangabuadapadapuw Adlahdajarili hadapan Kuan K du2nrgsal NB) 


Devesrelinaatap Bunda Maria dalam sekte ini kemudian dikembangkan 
nan Ka ahrah, Huda an Uteeimbe am vi se, 


ebagai.penyempahan, Yola msmbsehala aah terhadap, Bunda,Masia, 
Maa menuageoengajark aw pe nginonan atamitinggirihiposdulia) 
terhertap Bunda Mana Yang iyaa #Ppepawvam selingan iban Aiah, 


disembah. IA ini b oran TA UM D “Tetapi se ah-Arab Saudi. Ne aniel Fs, “Heresiology”, 


Pengantara »agal ala.Rahmat Ik eshts,h melewati batas seharusnya 


tyesi 
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dalam penghormatan terhadap Bunda Maria, sehingga mereka malah 
jatuh kepada penyembahan terhadap Bunda Maria. Detail mengenai 
Collyridianisme ini sangat sedikit tetapi secara spesifik kita bisa mengetahui 
bahwa sekte ini mempersembahkan Kurban Ekaristi kepada Bunda Maria. 
Hal ini bertentangan dengan Gereja Katolik yang selalu mempersembahkan 
Kurban Ekaristi kepada Allah dan tidak kepada yang lain termasuk Bunda 
Maria. 


Selanjutnya, ajaran dari sekte yang dianggap sempalan tersebut 
kemungkinan menyebar di wilayah jazirah Arab, sehingga pada akhirnya 
komunitas sekte tersebut berinteraksi dengan agama Islam. Sehingga dalam 
beberapa ayat di Al-Gur'an kemudian merespon atas kepercayaan yang 
dianut oleh sebagian umat Kristen yang mendiami di wilayah Jazirah Arab. 


b. Pasca-Islam 


Nabi Muhammad merupakan seorang rasul yang membawa pesan 
wahyu dari Allah, ia diangkat menjadi nabi pada tahun 610 M dan pada 
tahun 632 M ia wafat hingga. Pada awal kenabiannya, ia mendakwahkan 
Islam di kota Makkah, dan selang duabelas tahun kemudian (622 M), ia 
hijrah ke kota Yatsrib yang kemudian dikenal dengan kota Madinah. Selama 
nabi Muhammad hidup, tercatat ia pernah berinteraksi dengan agama- 
agama atau kepercayaan yang eksis pada saat itu, baik ketika ia belum 
diangkat sebagai rasul, atau sesudah diangkat menjadi rasul. Kaum Kristen, 
Yahudi, Majusi, kafir penyembah berhala, adalah beberapa kaum non-Islam 
yang dijumpai nabi Muhammad ketika ia hidup.“ 

Adapun pada tulisan ini, penulis fokuskan pada perjumpaan nabi 
Muhammad dengan Kristen saja. Ada beberapa. contoh peristiwa perjumpaan 
penting antara nabi dengan generasi muslim pertama (sahabat) dengan orang 
Kristen.” Perjumpaan penting yang pertama adalah ketika nabi Muhammad 
belum diangkat menjadi seorang rasul. Kejadian tersebut adalah ketika nabi 


33  Epifanius, “Ajaran Sesat Collyridianisme”, dalam https://www.indonesianpapist.com/2012/05/ 
ajaran-sesat-collyridianisme.html, diakses pada 24 November 2018. 

34 Hugh Goddard, Sejarah Perjumpaan Islam-Kristen, 44. 

35 Hugh Goddard, Sejarah Perjumpaan Islam-Kristen, 46. 
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Muhammad berusia duabelas tahun, ia ikut kafilah dagang bersama dengan 
pamannya Abu Thalib ke Suriah. Di sana, ia bertemu dengan salah satu 
rahib yang bernama Bahira. Dikisahkan pada saat kafilah dagang tersebut 
melewati tempat bertapa Bahira, Bahira melihat ada awan yang menaungi 
Nabi Muhammad kecil. Singkat cerita, karena rasa takjubnya, kemudian 
Bahira mengundang para kafilah itu untuk makan bersama, dan pada 
saat itu ja memperhatikan nabi Muhammad dengan seksama. Ia melihat 
tanda kenabian yang berupa tanda fisik di antara bahu dan pundak nabi 
Muhammad. Pada akhirnya ia berpesan kepada kafilah tersebut untuk 
menjaga nabi Muhammad dan melindunginya dari marabahaya.3 


Adapun perjumpaan penting yang kedua adalah ketika nabi Muhammad 
sudah memiliki posisi dan peranan penting di kota Madinah sekitar tahun 
628 M. Saat itu nabi Muhammad menerima utusan dari kaum Kristen kota 
Najran (penganut Kristen monofisit).” Pada dasarnya, delegasi tersebut 
merupakan delegasi politik yang datang untuk merundingkan perjanjian 
dengan nabi Muhammad. Namun pada akhirnya malah terjadi sebuah 
perundingan tentang perdebatan Kristologi, yang berkisar pada bahasan 
beberapa ayat Al-Gur'an mengenai Yesus. Singkat cerita, pada akhirnya 
utusan dari Kristen Najran tersebut pulang dan menyepakati akta perdamaian 
dan tidak saling menyerang. Dan kemudian mereka diperkenankan untuk 
mengamalkan keyakinan mereka. 

Pada tahun yang sama, Maria al-Oibtiyya menikah Nabi Muhammad. 
Maria lahir di Mesir dari orang tua yang bergama Kristen Koptik. Kemudian 
Maria diutus ke Madinah dan kemudian diperistri Nabi Muhammad pada 


36 Lihat A. Guillaume, The Life of Muhammad (Oxford: Oxford University Press, 1955), 79-81. 

37 Kunjungan orang-orang Kristen Narjan ke kota Madinah pada tahun 631M mungkin merupakan 
catatan interaksi antaragama yang paling penting antara orang Kristen dan Nabi Muhammad. 
Pada saat itu Muhammad mengirim surat ke berbagai komunitas dan pemimpin Kristen, yang 
memiliki maksud agar mereka untuk memeluk Islam. Lihat Craig Considine “Pluralism and the 
Najran Christians: How Prophet Muhammad Went Beyond Tolerance”, dalam https://www. 
huffingtonpost.com/craig-considine/pluralism-and-the-najran-christians b 9235554.-html. Diakses 
pada 24 November 2018. 

38 Lihat A. Guillaume, The Life of Muhammad, 270-277. 
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tahun 628 M. Maria melahirkan seorang putra yang bernama Ibrahim. 
Sayangnya, ketika Ibrahim baru berusia delapan belas bulan, ia sakit parah 


dan meninggal.? 


Dan perjumpaan yang lain adalah perjumpaan antara nabi Muhammad 
dan orang Kristen yang terjadi menjelang akhir hayat nabi Muhammad. Saat 
itu nabi mengirim surat kepada para penguasa negara-negara tetangga di 
sekitar jazirah Arab yang berisi seruan agar mereka bersedia untuk menerima 
Islam. Surat tersebut tidak hanya dikirim ke raja-raja Kristen seperti Kaisar 
Bizantium, Heraklius, dan Najasi yang ada di Abissinia, bahkan ditemukan 
dalam riwayat bahwa nabi juga mengirim seorang utusan ke Kisra Sasania.” 


Dari peristiwa sejarah di atas dapat diketahui, bahwa situasi yang 
dihadapi oleh umat muslim di zaman Nabi Muhammad masih hidup adalah 
bahwasanya Nabi Muhammad tidak banyak bertemu langsung dengan kaum 
Kristen, berbeda dengan pasca Nabi Muhammad yang wafat pada tahun 
632 M, situasi umat muslim lebih banyak berinteraksi dengan umat Kristen 
dan agama lainnya sebagai dampak ekspansi wilayah yang mereka lakukan. 
Mayoritas penduduk yang ditaklukkan di daerah Bizantium adalah pengikut 
Kristus, daerah taklukan Kerajaan Sasania terdapat beberapa kelompok 
kecil penganut Kristen Nestorian." Sehingga dapat ditemukan dibanyak 
penjelasan kitab tafsir penyebutan sekte-sekte di atas. 


39  Kaleef K. Karim, “Prophet Muhammed's Wife Mariyah (Maria), dalam https://discover-the-truth. 
com/2016/07/14/prophet-muhammeds-wife-mariyah-maria/ diakses pada 24 November 2018. 

40 Lihat A. Guillaume, The Life of Muhammad, 652-659. 

4 Hugh Goddard, Sejarah Perjumpaan Islam-Kristen, 74. 
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4. Generalisasi 


Berdasarkan data-data yang telah dipaparkan di atas, secara garis 
besar, sebab turunnya ayat-ayat Al-Our'an menganai penolakan ketuhanan 
Maryam adalah dikarenakan adanya interaction of trans-divine religion, yakni 
adanya proses interaksi antar agama samawi, Islam dan Kristen. Dalam 
interaksi tersebut kemudian terjadi banyak hal, seperti perebutan wilayah 
kekuasaan politik, keterpengaruhan budaya-agama, hingga peresponan 
terhadap ajaran teologis masing-masing agama, dan masih banyak lagi hal 
yang disebabkan karena proses interaksi tersebut. 


Sedikit menyempit ke bawah, sebagai bagian dari proses interaksi 
tersebut, kemudian Al-Our'an merespon ajaran Gereja, karena ada dua 
arus besar perselisihan keyakinan terhadap konsep teologi trinitas, yakni 
permasalahan oknum ketiga dalam trinitas. Antara Roh Kudus sebagai 
ajaran Kristen yang diakui (mainstream), atau Tuhan Maria yang dianggap 
menyimpang (heterodoks). Hal ini kemudian Al-Gur'an turun untuk 
memberikan pesan ada apa dibalik interaksi tersebut. 


Selain itu Al-Our'an juga merespon atas apa yang dipraktikkan beberapa 
golongan dari umat Kristen terhadap Maryam yang mereka anggap memiliki 
keistimewaan. Sebagian dari mereka menyatakan bahwa Maryam adalah 
seorang Bunda Allah, yakni yang melahirkan Allah dalam bentuk inkarnasi 
di dunia. Kemudian dari kedudukan Maryam sebagi Bunda Allah ini, timbul 
sebuah ajaran berupa devosi yang ditujukan kepada Maria. Beberapa 
golongan dari umat Kristen kemudian mempraktikkan devosi melewati 
batas, sehingga Maryam dijadikan Tuhan karena praktik peribadatan yang 
ditujukan kepadanya. 


B. Analisis Intratekstualitas (Munasabah Ayat) 


Inti pokok pembahasan pada OS. Al-Maidah ayat 16 yakni larangan 
untuk menyembah selain Allah. Dari pokok pembahasan tersebut, 
kemudian penulis explor ayat-ayat Al-Our'an yang berkaitan dengan pokok 
pembahasan tersebut. Dari hasil explor tersebut, penulis mendapatkan 
setidaknya terdapat empat ayat yang saling berkolerasi, yakni pada OS. 
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Al-Maidah ayat 17”, OS. Al-Maidah ayat 72-73”, OS. Al-Nah!l ayat 514, OS. 
Al-Nisa# ayat 1715, 

Adapun korelasi pada OS. Al-Maidah ayat 16 dengan OS. Al-Maidah 
ayat 17. Kedua ayat tersebut menunjukkan adanya munasabah dengan sifat 
ztahur al-irtibat" dengan ayat yang masih dalam satu surat. Kedua ayat 
tersebut menjelaskan tentang keterkaitan dilarangnya menyembah kepada 
selain Allah, bahwa ketika seseorang menyembah pada selain Allah, maka 
ia telah kafir. Keadaan seseorang yang menjadi kafir adalah saat seseorang 
menyatakan bahwa Isa adalah Allah, dan kemudian ditegaskan dalam bagian 
ayat selanjutnya bahwa Isa menyeru kepada umatnya agar mereka tunduk 
dan hanya menyembah kepada Allah saja. 
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46 Yakni korelasi yang bersifat transparan, persesuaian antara ayat satu dengan antara ayat lain tampak 
jelas dan kuat. Lihat Nur Efendi dan Muhammad Fathurrahman, Studi Al-Gur'an: Memahami Wahyu 
Allah secara Lebih Integral dan Komprehensif (Yogyakarta: Kalimedia, 2016), 16. 
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Pada OS. Al-M@idah ayat 72-73, dua ayat ini menunjukkan Munasabah 
dengan pola ta'kid (penguat). Pada ayat 72 ini menjelaskan tentang keadaan 
seseorang yang menjadi kafir ketika seseorang menyatakan bahwa Isa adalah 
Allah. Pada ayat selanjutnya dikuatkan bahwa orang yang menjadikan tiga 
tuhan selain Allah, yakni Isa adalah salah satu dari ketiga itu, maka ia juga 
dinyatakan telah kafir. 


Sementara itu pada OS. Al-Maidah ayat 16 dan OS. Al-Nah!l ayat s1, 
kedua ayat tersebut menunjukkan adanya munasabah yang bersifat ta'kid. 
Bantahan yang disampaikan Nabi Isa atas pertanyaan Allah tentang kaum 
yang menyembahnya dan ibunya, dikuatkan dengan firman Allah berupa 
sigat lam nahi, yakni larangan Allah menjadikan dua Tuhan (Isa dan 
Maryam) selain Allah. 


Dalam OS. Al-Nisa' ayat 171, ayat ini menjelaskan mengenai sikap Ahli 
Kitab yang berlebih-lebihan terhadap agamanya, yakni menjadikan Isa 
sebagai Tuhan. Padahal dalam ayat ini juga sudah dijelaskan bahwa Nabi 
Isa hanya seorang rasul (utusan Tuhan). Ayat ini memiliki keterkaitan 
dengan OS. Al-Maidah: 75. Keterkaitan tersebut biasa disebut dengan 
munisabah” dengan sifat zahir al-irtibat (korelasi yang bersifattransparan), 
yakni persesuaian antara bagian atau ayat Al-Our'an yang satu dengan yang 


47  Munasabah dengan menggunakan pola ta'kid (penguat, yaitu apabila salah satu ayat atau 
bagian ayat memperkuat makna ayat atau bagian ayat yang terletak disampingnya. Lihat 
Nur Efendi dan Muhammad Fathurrahman, Studi Al-9uran: Memahami Wahyu Allah 
secara Lebih Integral dan Komprehensif (Yogyakarta: Kalimedia, 2016), 120. 

48  Munasabah dengan menggunakan pola takid (penguat, yaitu apabila salah satu ayat atau 
bagian ayat memperkuat makna ayat atau bagian ayat yang terletak disampingnya. Lihat 
Nur Efendi dan Muhammad Fathurrahman, Studi Al-Guran: Memahami Wahyu Allah, 
120. 
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50  Mungsabah adalah “hubungan kedekatan antara ayat atau kumpulan ayat-ayat Al-Our'an satu 
dengan yang lainnya, atau hubungan makna satu ayat dengan ayat lain.” Lihat M. Guraish Shihab, 
Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami Al-Gur'an 
(Tangerang: Lentera Hati, 2015), 245-246. 
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lain tampak jelas dan kuat.” Kedua ayat tersebut secara jelas menyatakan 
bahwa Nabi Isa hanyalah seorang rasul, yang berarti bahwa ia hanyalah 
manusia biasa. 


C. Analisis Bahasa 
1. Pengertian term Penolakan dalam Al-Guran 


Ma yakanu (& 55 12). Ma tersebut adalah huruf nafi yang tidak punya 
amal irab (tidak mempengaruhi irab setelahnya). Adapun kalimat yakunu 
berasal dari kata kana-yakunu. Sehingga lafad ma yakunu tersebut memiliki 
arti tidak.” 


2. Pengertian term Tuhan 
a. Ilah (3!) 

Ilahun. Ilah itu Allah “Azza Wajal. Setiap hal yang disembah disebut 
ilah. Jamaknya al-alihah, yang memiliki arti asnam (berhala). Mengapa 
dimaknai seperti itu? Orang Arab dahulu meyakini bahwa ibadah itu 
ditujukan padanya (asnam). Nama-namanya mengikuti atau tergantung 
sebutan orang yang mengakuinya. Ibnu Asyir mengatakan bahwa Allah itu 
diambil dari kata ilah. Aslinya dari kata fi'il madi: aliha-ya'lahu-ulhaniyah. 
Sedangkan Imam Laits berpendapat bahwa Allah itu tidak berasal dari kata 
apapun. 

Kata ilahun oleh orang Arab dijadikan sebuah penamaan untuk setiap 
hal yang disembah. Seperti kata Al-Lata. Orang Arab menamai matahari 
sebagai ilahah. Karenan mereka menjadikan matahari sebagai hal yang 
disembah. 


£ 


3. Pengertian term Umm (e!) 


Umm adalah pendamping ayah, dia adalah yang melahirkan, adakalanya 
yang dekat (dikatakan ibu) adakalanya yang jauh (dikatakan nenek). Dan 


51 Nur Efendi dan Muhammad Fathurrahman, Studi Al-Guran: Memahami Wahyu Allah 
secara Lebih Integral dan Komprehensif (Yogyakarta: Kalimedia, 2016), 16. 

52  Oasim Hamidan, Frab Al-Gur'an al-Karim (Damaskus: Dar al-Munir, 1425 H), juz. 1, hlm 287. 

53  Muhammab ibn Mukrim Al-Manzur, Lisan Al-Arab, XIII: 467. 

54  Al-Ragib Al-Asfihani, Mufradat Alfaz Al-Guran, 82. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 413 


dikatakan juga, bahwa makan dari kata umm adalah setiap asal dari wujudnya 
sesuatu, yang mengajarinya, membuatnya baik, yang memunculkannya. 
Imam Khalil menjelaskan bahwa umm adalah segala sesuatu yang bisa 
mengumpukan hal-hal yang berkaitan. Seperti kata umm al-kitab. 


4. Pengertian term Maryam (e ya) 


Maryam adalah nama ajam (bukan berasal dari bahasa Arab) merupakan 
nama dari ibu Isa AS.55 Talmisani mengatakan Allah tidak menyebut 
perempuan dalam Al-guran dengan jelas namanya kecuali penyebutan 
nama Maryam yang telah disebut sebanyak 3o-an tempat. Penyebutan 
Maryam secara jelas ini adalah bahwa Maryam adalah amah (hamba) dari 
sekian hamba Allah.” 


Berdasarkan pengertian dari term-term yang disebutkan di atas, 
ketuhanan Maryan jika dilihat dari segi bahasa, Titik fokusnya adalah pada 
kata ilahun. Kata tersebut oleh orang Arab dijadikan sebuah penamaan 
untuk setiap hal yang disembah. Realitas historis juga menunjukkan adanya 
penyembahan ini. Karena pada dasarnya tiap sesuatu yang disembah itulah 
yang mengarahkan hal tersebut pada ketuhanan, yang dalam hal ini Maryam 
dijadikan sebagai objek penyembahan oleh beberapa golongan umat Kristen. 


D. Analisis Intertekstualitas 


Intertekstualitas adalah kehadiran suatu teks pada teks lain. Kehadiran 
suatu teks dalam teks yang dibaca akan memberikan suatu warna tertentu 
kepada teks.s' Dengan kajian intertektualitas ini dimaksudkan untuk 
menunjukkan adanya dialog kajian antara Al-Ourandan teks kitab suci lain. 


Dalam kaitannya dengan tulisan ini, maka penulis paparkan bagaimana 
pandangan Kristen (Katholik) terhadap Maryam berdasarkan teks 


55  Al-Ragib Al-Asfihani, Mufradat Alfa3 Al-Guran, 5. 

56  Al-Ragib Al-Asfihani, Mufradat Alfa3 Al-Guran, 766. 

57 Sebagaimana yang dikutip Al-Raghib Al-Ashfihani dalam kitabnya, Mufradat Alfaz al- Gur'an, 766. 

58  Indiyah Prana Amertawengrum, “Teks dan Intertekstualitas”, dalam Jurnal Magistra Vol. XXII (73) 
(2010), 2. 

59  Zayad Abd. Rahman, “Angelika Neuwirth: Kajian Intertekstualitas dalam 9S. al-Rahman dan 
Mazmur 136”, Jurnal Empirisma, Vol. XXIV (1) (2015), 19. 
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yang sudah ada sebelum Al-Guran, yakni Alkitab (Kitab Suci Kristen). 
Berdasarkan rangkuman penulis atas buku yang menjelaskan pandangan 
Kristen terhadap Maria atau Maryam, setidaknya terdapat empat poin yang 
membahas tentang penyembahan atau ketuhanan Maryam. Empat point 
tersebut adalah: 


1.  Devosi kepada Maria dan orang kudus yang lain 


Devosi adalah suatu sikap bakti yang berupa penyerahan seluruh pribadi 
kepada Allah dan kehendak-Nya sebagai perwujudan cinta kasih, lebih 
mudahnya devosi adalah kebaktian khusus kepada berbagai misteri iman 
yang dikaitkan dengan pribadi tertentu: devosi kepada sengsara Yesus, devosi 
kepada Hati Yesus, devosi kepada Sakramen Mahakudus, devosi kepada 
Maria, dan lain-lain. Devosi ini berbentuk puji-pujian, kagum, hormat 
dan cinta dengan meneladani cara hidupnya sambil memohon bantuan 
pengantaraan doanya bagi Gereja yang masih sedang dalam perjalanan 
ziarah menuju persatuan dengan Allah di tanah air surgawi.” 


Terdapat tiga tujuan dilakukannya devosi ini." Pertama, mencontoh 
teladan hidup, sebagaimana dijelaskan dalam kitab I Korintus 1:1, yang 
bunyinya adalah sebagai berikut: 


762 


“Jadilah Pengikutku, sama seperti aku juga menjadi pengikut Yesus. 

Tujuan kedua adalah menikmati kebersamaan di dalam persekutuan 
para kudus, yaitu mereka yang percaya akan keberadaan surge dan dunia, 
sebagaimana dijelaskan dalam kitab Efesus 3:15 yang berbunyi: 


“yang dari padaNya semua turunan yang di dalam sorga dan di atas 
bumi menerima namanya.” 


60  TNP, “Pengertian Arti Devosi”, dalam https://www.imankatolik.or.id /pengertian-arti-devosi.html, 
diakses pada 12 November 2018. 

61 John H. Hampsch, Perdebatan Seputar Maryam dalam Kitab Suci, terj. Emmy Pouw dan Wim Peeters 
(Jakarta: Obor, 2018), 3. 

62 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Baru (Jakarta: Lembaga Alkitab Indonesia, 1980), 
217. 

63 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Baru, 244. 
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Dan dalam Kitab Ibrani 12:11 yang berbunyi: 


“Karena kita mempunyai banyak saksi, bagaikan awan yang 
mengelilingi kita, marilah kita menanggalkan semua beban dan 
dosa yang begitu merintangi kita, dan berlomba dengan tekun 
dalam perlombaan yang diwajibkan bagi kita.” 


Tujuan ketiga memohon doa perantaraan mereka bagi kebutuhan 
jasmani, mental, dan spiritual, sebagaimana yang dijelaskan dalam kitab 
Mazmur 106:23 yang berbunyi: 


“Maka Ia mengatakan hendak memusnahkan mereka, kalua 
Musa, orang pilihanNya, tidak mengetengahi di hadapanNya, 
untuk menyurutkan amarahNya, sehingga Ia tidak memusnahkan 
mereka.” 


Adapun secara devosi secara khusus pada Maria, terdapat tiga elemen 
yang membentuk kesatuan inti devosi kepada Maria, yaitu: memuji Maria, 
mencontoh Maria dan memohon bantuan pengantaraan doa Maria." 


Kemudian dari itu, munculah praktek devosi Maria, yang salah satunya 
adalah doa kepada Maria, dan sebagai doa yang tertinggi tingkatannya 
adalah doa salam Maria. Doa salam Maria berasal dari Salam Malaikat 
Gabriel (Lukas 1:28) dan pujian Elisabet (Lukas 1:42) yang berbunyi: 


“Salam Maria penuh rahmat. Tuhan sertamu. Terpujilah Engkau 
di antara semua wanita dan terpujilah buah tubuhmu Yesus”. 
Rumusan doa ini dijadikan sebagai doa antiphon dan didaraskan 
secara berulang-ulang. Baru setelah beberapa tahun kemudian, 
antiphon yang berasal dari salam malaikat dan Elisabeth ini 
disatukan dengan doa permohonan Gereja (umat beriman): “Santa 
Maria Bunda Allah, doakan kami yang berdosa ini, sekarang dan 
pada waktu kami mati. Amin." 


64 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Baru, 284 

65 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Lama, 675. 

66 TN, “Definisi Dan Inti Devosi Kepada Bunda Maria Dalam Tradisi Iman Gereja Katolik”, dalam 
https://www.imankatolik.or.id/devosi.html, diakses pada 12 November 2018. 

67 TN, “Definisi dan Inti Devosi Kepada Bunda Maria”, diakses pada 12 November 2018. 
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2. Maria sebagai perantara menuju Allah" 

Sebenarnya dalam tradisi Kristen, mereka menganggap bahwa hanya 
Yesus yang satu-satunya menjadi perantara dalam hal penebusan, hal ini 
sebagaimana yang terungkap pada Kitab I Timotius 2:5 yang berbunyi: 


“Tidakkah kamu ingat, bahwa hal itu telah kerapkali kukatakan 
kepadamu, ketika aku masih bersama-sama dengan kamu?” 


Dan pada kitab lain (Ibrani 7:25) juga ditemukan yang senada: 


“Karena itu Ia sanggup juga menyelamatkan dengan sempurna 
semua orang yang oleh Dia datang kepada Allah. Sebab Ia hidup 
senantiasa untuk menjadi Pengantara mereka” 


Adapun perantara yang dinisbatkan kepada Maria sendiri tidak 
mempunyai sifat penebusan sebagaimana yang dimiliki oleh pernatara 
Yesus. Keperantaraan Maria hanya bersifat menyampaikan permohonan. 


Maria dapat dijadikan sebagai perantara dikarenakan tidak adanya 
satu teks pun dalam Kitab Suci yang menyatakan bahwa Yesus hanya satu- 
satunya perantara dalam berdoa. Keperantaran Maria bersifat keteladanan, 
dia menjadi perantara dengan memberikan teladannya yang dapat 
mendekatkan diri pada Allah. Selain itu, Maria mendapatkan anugerah 
berupa karunia-karunia dengan derajat yang istimewa, sebagaimana yang 
disinggung dalam kitab Lukas 1:28 yang berbunyi: 


Ketika malaikat itu masuk ke rumah Maria, ia berkata: “Salam hai 
engkau yang dikarunia, Tuhan menyertai engkau.” 


Maka dari itu, Maria lebih unggul dan lebih kuat untuk dijadikan sebagai 
perantara doa, karena status khusus yang dianugerahkan kepada Maria 
sebagaimana yang disinggung pada kitab di atas. 


68 John H. Hampsch, Perdebatan Seputar Maryam, 5. 

69 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Baru 260. 
70 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Baru 279. 
71 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Baru 73. 
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3. Batasan devosi kepada Maria” 


Gereja telah memberikan batasan dan pedoman ketika berdevosi kepada 
Maria. Dua hal ekstrim yang harus dihindari adalah: pertama, membesar- 
besarkan peranan Maria secara keliru dengan mengabaikan ketergantungan 
Maria pada Kristus, yang juga adalah penyelamat bagi dirinya. Sebagaimana 
Maria sendiri menyatakan dalam kitab Lukas 1:47 yang berbunyi: 


“dan hatiku bergembira karena Allah, Juruselamatku.”? 


Kedua, sikap yang terlalu sempit dalam memandang martabat Maria 
yang sangat istimewa. 


4 Maria sebagai Bunda Allah” 


Dalam tradisi kepercayaan Kristen, bahwa tidak mungkin ada makhluk 
yang menciptakan Sang Pencipta, yakni Allah. Maka dari itu Maria jelas 
bukan ibu yang menurunkan keallahan, dan jelas bahwa tidak mungkin 
Maria memproduksikan Allah Yang Kekal. Rumusan sederhananya adalah 
Yesus sebagai pribadi Allah, dan apabila Maria memang ibu dari pribadi 
Yesus, maka tidak salah jika disebut dengan Bunda Allah, atau sebagaimana 
Elisabeth menyapa dia “Ibu Tuhanku”, hal ini sebagaimana dalam kitab 
Lukas 1:43 yang berbunyi: 


“Siapakah aku ini sampai ibu Tuhanku datang mengunjungi aku?” 


Apabila teks dan ajaran yang dibawa dalam Alkitab ini jika disejajarkan 
dengan Al-Our'an, maka jelas akan terlihat bahwa seakan-akan Al-Ouran 
itu salah. Karena memang dalam Alkitab dan kepercayaan Gereja, Maria 
bukanlah seorang Tuhan. 


Padahal jika penyandingan teks ini diiringi dengan melihat kacamata 
realitas historis yang terjadi dalam tubuh Gereja, yakni berupa adanya 
golongan heterodox yang menjadikan Maryam sebagai salah satu oknum 
Ketuhanan Trinitas dan dijadikan sebagi objek peribadatan, maka tentunya 


72 John H. Hampsch, Perdebatan Seputar Maryam, u. 

73 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Baru 73. 
74 John H. Hampsch, Perdebatan Seputar Maryam, 28. 

75 Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Perjanjian Baru, 73. 
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akan memberikan hasil yang berbeda. Al-Guran, kususnya pada surat Al- 
Maidah: 16, secara eksplisit menampilkan adanya realitas historis berupa 
pengakuan atau menjadikan Maryam sebagai salah satu oknum ketuhanan, 
dan juga berupa peribadatan yang dipraktikkan oleh beberapa golongan 
umat Kristen terhadap Maryam. 


E. Hasil Analisis Makna Historis 


Setelah melakukan empat analisis terhadap ayat penolakan ketuhanan 
Maryam, selanjutnya adalah menentukan makna historis dari ayat-ayat 
penolakan ketuhanan Maryam. Berdasarkan data dan analisis yang telah 
dilakukan oleh penulis, makna historis yang dapat ditemukan secara garis 
besarnya adalah Al-Gur'an merespon adanya interaksi lintas agama (Islam 
dan Kristen) yang terjadi pada saat Al-Gur'an turun. Adapun salah satu 
bentuk responnya adalah Al-Our'an menolak doktrin Kristen tentang 
ketuhanan Maryam, baik Maryam yang dijadikan salah satu oknum trinitas, 
atau Maryam yang dijadikan sebagai Theotokos atau Bunda Allah. Tentu 
otomatis kepercayaan sekelompok umat Kristen atas ketuhanan Maryam 
ini tertolak, baik Maryam yang dijadikan salah satu oknum trinitas, atau 
Maryam yang dijadikan sebagai Theotokos (Bunda Allah). 


Dengan kata lain, Al-Our'an secara eksplisit menyampaikan atau 
menunjukkan historisitas agama Kristen atas perselisihan umat Kristen 
mengenai ketuhanan Maryam (dalam hal ini, perihal mengenai ketuhanan 
Maryam merupakan sebuah kesepakatan gereja dalam konsili yang pernah 
digelar), yang menurut pandangan Kristen, suatu kelompok akan dianggap 
sesat atau heterodox secara ajaran teologis jika kelompok tersebut tidak 
menyepakati konsili. 


Pemaknaan OS. al-M#'idah: 16 pada Masa Kini 

Melihat bunyi ayat OS. al-Ma'idah: 16, pada ayat tersebut menunjukkan 
adanya dialog antara Allah dengan Nabi Isa. Jika melihat pada makna 
historis (konteks historis), maka ada ayat ini menunjukkan pentingnya 
dialog antara berbagai macam perbedaan kepercayaan dan agama, guna 
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untuk mendapatkan titik temu. Baik perbedaan dari segi teologis, atau 
apapun itu. Jika tidak mendapatkan titik temu, maka cukup dari dialog 
tersebut dapat saling mengerti dan memahami antar satu sama lain. 
Dalam ayat ini, Allah menunjukkan bahwa dialog sangat penting 
dilakukan meskipun pada dasarnya konflik perbedaan kepercayaan 
sudah terjawab sebelum dilakukannya dialog tersebut. Dialog dilakukan 
sebagai solusi ketika adanya konflik perbedaan, jadi perbedaan bukan 
untuk dipermasalahkan yang bahkan dapat berakibat pada perpecahan, 
permusuhan, hingga peperangan. Ketika manusia tidak menerima adanya 
perbedaan, pada dasarnya ia telah mengingkari sunnah Allah yang 
menciptakan manusia berbeda-beda baik golongan, bangsa, dan lain-lain 
sebagaimana yang difirmankan-Nya dalam OS. Al-Hujurat: 13.” 


Kesimpulan 


Makna historis ayat penolakan ketuhanan Maryam adalah bahwa Al- 
Ouran merespon adanya interaction oftrans-divine religion (interaksi antara 
Kristen-Islam). Adapun Salah satu bentuk respon tersebut adalah bahwa 
Allah menolak segala peribadatan yang ditujukan kepada selain Allah. Tentu 
otomatis kepercayaan sekelompok umat Kristen atas ketuhanan Maryam 
ini tertolak, baik Maryam yang dijadikan salah satu oknum trinitas, atau 
Maryam yang dijadikan sebagai Theotokos (Bunda Allah). Dengan kata lain, 
Al-Our'an secara eksplisit menyampaikan atau menunjukkan historisitas 
agama Kristen atas perselisihan umat Kristen mengenai ketuhanan Maryam 
(dalam hal ini, perihal mengenai ketuhanan Maryam merupakan sebuah 
kesepakatan gereja dalam konsili yang pernah digelar), yang menurut 
pandangan Kristen, suatu kelompok akan dianggap sesat atau heterodox 
secara ajaran teologis jika kelompok tersebut tidak menyepakati konsili. 
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Adapun pemaknaan OS. al-MF'idah: 16 untuk masa kini adalah bahwa 
ayat tersebut menunjukkan betapa pentingnya dialog antar berbagai macam 
perbedaan kepercayaan dan agama, yang bertujuan untuk mendapatkan 
sebuah titik temu. Namun jika dari dialog tersebut tidak didapatkan 
titik temu, maka cukup dari dialog tersebut dapat saling mengerti dan 
memahami antar satu sama lain. Perbedaan bukan untuk dipermasalahkan 
yang resikonya dapat membuat perselisihan, permusuhan, bahkan hingga 
peperangan. Karena pada dasarnya perbedaan adalah sunnah Allah. 
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IDEAL MORAL DI BALIK AYAT NIKAH BEDA 
AGAMA: APLIKASI MANA-CUM-MAGHZA 
DALAM O.S. AL-BAGARAH (2): 221 


Ahmad Solahuddin 
UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta 


Solahuddin.Purwodadi@gmail.com 


Abstrak 


O.S. 2: 221 secara literal memberi informasi bawa Al-Our'an melarang menikah 
dengan penyembah berhala yang bertuhan banyak (politeis), namun, Al- 
Our'an membolehkan pemeluk Islam menikah dengan pemeluk monoteis, 
termasuk ahli kitab (Yahudi dan Nasrani). Mengenai O.S. 2: 221, para sarjana 
Islam berbeda pendapat mengenai kebolehan menikah dengan ahli kitab. 
Mayoritas Sahabat dan Tabi'in membolehkan muslim menikah dengan 
ahli kitab. Hanya saja, Umar dan putranya, secara terang-terangan tidak 
membolehkan menikah dengan ahli kitab. Umar sebenarnya membolehkan, 
hanya saja dengan catatan, Taki-laki muslim boleh menikah dengan wanita 
ahli kitab, tetapi wanita muslimah tidak boleh menikah dengan laki-laki 
ahli kitab. Sampai sekarang, putusan Umar inilah yang banyak diikuti oleh 
mayoritas muslim di dunia. Berangkat dari paradoks ini, penulis berusaha 
menyoal kembali mengenai pernikahan beda agama, penulis ingin melihat 
kembali 9.5. 2: 221 dengan pendekatan ma'na-cum-maghza. Penulis ingin 
melihat ideal moral yang ingin diperjuangkan dibalik diturunkannya O.S. 2: 
221. Pada akhirnya, penulis menyimpulkan, secara literal, O.S. 2: 221 melarang 
umat Islam menikahi penyembah berhala (politeis), umat Islam hanya boleh 
menikah dengan pemeluk agama yang sama-sama monoteis. Mengenai 
konteks mikro, 9.S. 2: 221 diturunkan untuk menegur Abdullah b. Rawahah 
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yang menampar budak wanita muslimah berkulit hitam. Kendati ia budak dan 
berkulit hitam, ia lebih istimewa dibanding wanita cantik dan kaya, namun 
tidak beragama Islam. Secara konteks makro, O.S. 2: 221 turun di masyarakat 
Arab Jahiliyyah yang melihat wanita sebagai aib dan memperlakukannya 
secara diskriminatif. Pada akhirnya, penulis menyimpulkan, maghza 0.S. 
2: 221 adalah mengangkat derajat wanita menjadi istimewa dan melawan 
segala bentuk diskriminasi wanita. 


Kata Kunci: wanita, Jahiliyyah, Hermeneutika, Ma'na, Maghza. 


Latar Belakang 


A Saga. Sak 3S BSA SE 
ja da aah | ag IE SE Kat 
Jasa 0 Iya AIA KAA IA sa 

Gta Lala Ih 


(Wa-la tankihu al-musyrikati hatta yu'minna, wa-la amatun 
mu'minatun khairun min musyrikatin wa-law ajabatkum, wa-la 
tunkihu al-musyrikina hatta yu'minu, wa-la abdun mu'minun khairun 
min musyrikin wa-law ajabakum, ula'ika yad'una ila al-nar, wallahu 
yadu ila al-jannati wa al-maghfirati bi'iznihi, wa yubayyinu ayatihi 
linnasi la'allahum yatazakkarun) (O.S. 2: 221) 


(Dan janganlah kamu nikahi perempuan musyrik, sebelum mereka 
beriman. Sungguh, hamba sahaya perempuan yang beriman lebih 
baik daripada perempuan musyrik meskipun dia menarik hatimu. 
Dan janganlah kamu nikahkan orang (laki-laki) musyrik (dengan 
perempuan yang beriman) sebelum mereka beriman. Sungguh, 
hamba sahaya laki-laki yang beriman lebih baik dari pada laki- 
laki musyrik meskipun dia menarik hatimu. Mereka mengajak ke 
neraka, sedangkan Allah mengajak ke surga dan ampunan dengan 
izin-Nya. (Allah) menerangkan ayat-ayat-Nya kepada manusia agar 
mereka mengambil pelajaran.) (O.S. 2: 221) 
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O.S. 2: 221 adalah dalil bagi praktik nikah beda agama. Secara spesifik, 
O.S. 2: 221 melarang pemeluk Islam menikah dengan penyembah berhala 
(musyrik) atau politeis pemeluk Islam hanya boleh menikah dengan sesama 
monoteis. Adapun apabila pemeluk Islam menikah dengan Yahudi atau 
Nasrani, atau biasa disebut Ahli kitab, hukumnya adalah boleh. Hal ini 
tidak mengacu pada 0.5. 2: 221 saja, namun mengacu pada O.S. al-Maidah 
(5):5- Dengan ini, maka nikah beda agama tidak selamanya dilarang oleh 
Al-Ouran, Al-Our'an hanya melarang menikah dengan penyembah berhala 
yang bertuhan banyak (politeis), namun, apabila pemeluk Islam menikah 
dengan Yahudi dan Nasrani yang monoteis, maka hukumnya adalah boleh. 


Lebih jauh, nyatanya, mengenai kebolehan menikah dengan ahli kitab 
didukung oleh mayoritas Sahabat dan Tabi'in. Di antara sahabat yang 
mendukung adalah Usman, Talhah, Ibn Abbas, Jabir dan Huzaifah. Di antara 
tabi'in yang mendukung adalah Said b. Musayyab, Said b. Jubair, al-Hasan, 
Mujahid, Tawus, Ikrimah, al-Sya'bi, al-Dahhak, dll. Bahkan, tidak hanya 
mendukung, faktanya ada beberapa sahabat yang terang-terangan memiliki 
istri dari Yahudi atau Nasrani. Di antara sahabat tersebut adalah Usman? 
dan Talhah yang memiliki istri wanita Nasrani, serta Huzaifah yang memiliki 
istri wanita Yahudi. 

Kendati banyak dari kalangan sahabat membolehkan menikah dengan 


ahli kitab, namun ada dua sahabat yang secara terang-terangan tidak 
membolehkan menikah dengan ahli kitab, Umar dan Abdullah b. Umar. 


1 Pada hari ini dihalalkan bagi kamu segala yang baik-baik: 1. makanan (sembelihan) Ahli kitab itu 

halal bagimu, dan makananmu halal bagi mereka, 2. Dan (dihalalkan bagimu menikahi) perempuan- 
perempuan yang menjaga kehormatan di antara perempuan-perempuan yang beriman dan 
perempuan-perempuan yang menjaga kehormatan di antara orang-orang yang diberi kitab sebelum 
kamu. 
Maksud dari perempuan-perempuan yang menjaga kehormatan di antara perempuan-perempuan 
yang beriman adalah wanita beragama Islam, sedangkan yang dimaksud dengan perempuan- 
perempuan yang menjaga kehormatan di antara orang-orang yang diberi kitab sebelum kamu adalah 
wanita beragama Yahudi atau Nasrani. 

2 Abu Muhammd Husayn ibn Mas'ud al-Baghawi, Ma@lim al-Tanzil (Riyad: Dar Tayyibah, 1989), 1: 
656. 

3 Istri Usman yang beragama Nasrani adalah Na'ilah. 

Al-Baghawi, Ma'dlim al-Tanzil, 1: 656. 
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Kendati mereka adalah minoritas di zamannya, namun, suara Umar dan 
putranya lebih banyak didengar oleh mayoritas umat Islam berikutnya. 
Hingga pada akhirnya, Umar sebenarnya membolehkan menikah dengan 
ahli kitab, hanya saja dengan catatan, laki-laki muslim boleh menikah 
dengan wanita ahli kitab, tetapi ini, tidak berlaku sebaliknya, wanita 
muslimah tidak boleh menikah dengan laki-laki ahli kitab. Sampai sekarang, 
putusan Umar inilah yang banyak diikuti oleh mayoritas muslim di dunia. 


Fakta mengenai pernikahan Yahudi-Islam, tidak hanya mencengangkan 
bagi umat Islam saja, namun juga mencengangkan bagi umat Yahudi. 
Pasalnya, agama Yahudi adalah agama yang berbasis kesukuan. Agama 
ini seakan-akan diturunkan untuk suku terntentu dan bersifat ekslusif. 
Memang, pada dasarnya ada aturan bahwa Yahudi tidak boleh menikah 
dengan politeis, terlepas dari itu semua, nyatanya, umat Yahudi seringkali 
menjaga kemurnian darah mereka dengan cara membuat aturan Yahudi 
menikah dengan Yahudi. Dengan demikian, yang menjadi masalah adalah: 
bagaimana mungkin orang Yahudi bisa menikah dengan orang Arab pada 
abad ketujuh masehi? Apa yang sebenarnya terjadi? 


Tulisan ini akan berusaha memikirkan ulang O.S. 2: 221. Pertanyaan 
penulis, apa sebenarnya yang diinginkan oleh Al-Ouran melalui 9.5. 2: 
221, apakah ia ingin mendiskriminasikan penyembah berhala dengan cara 
tidak boleh menikah dengan mereka? Tidakkah Al-Gur'an sebagai kitab suci 
memiliki ideal moral? Lalu, apakah ideal moral Al-Gur'an dibalik larangan 
menikah dengan penyembah berhala? 


Pada akhirnya, signifikansi dari tulisan ini adalah untuk menjawab 
pertanyaan di atas. Tulisan ini akan berusaha mengumpulkan data lalu 
menyimpulkannya, guna menjawab sebuah masalah penelitian mengenai 
ideal moral di balik ayat nikah beda agama. Ideal moral inilah yang 
sebenarnya ingin di sampaikan oleh Al-Our'an, tidak seharusnya pembaca 
Al-Our'an terjebak pada literal teks saja dan mengabaikan ideal moral. 
Ideal moral adalah spirit teks yang akan selalu diperjuangkan dan memiliki 
jangkauan yang menerobos ruang dan waktu. 
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Landasan Teori 


Tulisan ini akan berusaha menjawab pertanyaan di atas dengan 
menggunakan teori Ma'na-cum-Maghza yang dikembangkan oleh Sahiron 
Syamsuddin. Teori ini memiliki asumsi, bahwa ideal moral teks ditentukan 
oleh interpretasi teks yang memperhatikan fitur linguistik dan konteks 
secara bersamaan. Memperhatikan fitur linguistik dan konteks adalah usaha 
untuk menjaga keseimbangan hermeneutika, tidak terseret oleh makna 
literal teks, tidak terjebak oleh konteks dari teks. Pada akhirnya, asumsi 
teoritis ini dapat diterjemahkan ke dalam langkah operasional sebagai 
berikut: 


Pertama, memberi analisa bahasa mengacu pada fitur linguistik teks. 
Analisa bahasa yang dimaksud di sini adalah memberi analisa terhadap 
makna kata dari O.S. 2: 221 menggunakan pendekatan semantik guna 
mendapatkan keluasan serta batasan makna. Adapun prinsip fundamental 
pada analisa ini adalah mendapatkan makna sesuai dengan orang-orang 
Arab yang hidup di abad ketujuh. Asumsi demikian lahir dengan latar 
belakang, bahwa bahasa akan mengalami perubahan, oleh karenanya, 
memahami bahasa sesuai dengan yang difahami oleh orang Arab abad 
ketujuh adalah usaha yang niscaya, pasalnya Al-Our'an diturunkan dengan 
bahasa mereka. Pada akhirnya, penulis akan memberi analisa bahasa dari 
O.S. 2: 221 dengan mengacu pada fitur linguistiknya. 


Kedua, memberi analisa konteks. Bagiamanapun, 0.S. 2: 221 memiliki 
audience dan konteks tertentu. Audience adalah person yang dituju 
oleh teks, sedangkan konteks adalah realita sosial dimana teks itu lahir. 
Memahami audience dan konteks menjadi niscaya, pasalnya, tidak 
mungkin teks tidak memiliki audience dan tidak memiliki konteks. Apabila 
memahami teks dengan jalan membunuh audience dan mengacuhkan 
konteks, ini samahalnya dengan meyakini teks lahir dari ruang kosong untuk 
kosong. Memahami audience dan konteks akan memudahkan interpreter 
menangkap ideal moral yang ingin disampaikan oleh teks. Pada akhirnya, 
penulis akan memberi analisa terhadap O.S. 2: 221 mengacu pada person 
yang dituju dan realita sosial saat teks ini lahir. 
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Ketiga, mengakumulasi analisa bahasa dan analisa konteks. Usaha ini 
dilakukan guna mendapatkan ideal moral teks yang lahir dari keseimbangan 
hermeneutika, agar tidak terseret oleh makna dan tidak terpenjara oleh 
konteks. Orang-orang yang memahami teks mengacu pada fitur linguistiknya 
saja, seringkali acuh terhadap konteks dan secara sengaja membunuh 
author beserta audience teks. Mereka menafsir teks dengan bebas, tanpa 
mempertimbangkan tujuan teks tersebut ada. Begitu pula dengan orang 
yang menafsir teks hanya mengacu pada konteks saja, mereka tidak peduli 
dengan makna teks, sehingga interpretasi teks berhianat atas makna bahasa 
teks. Pada akhirnya, penulis akan mengakumulasi hasil temuan penulis 
pada analisa bahasa dan analisa konteks, guna mendapatkan ideal moral 
O.S. 2: 221. 


Melalui langkah operasional tersebut, signifikansi dari tulisan ini adalah 
usaha untuk mendapatkan ideal moral 9.5. 2: 221, yang tidak terseret makna 
dan terjebak konteks. Ideal moral inilah yang sebenarnya ingin disampaikan 
ketika 9.S. 2: 221 ini muncul. Ideal moral inilah yang memiliki spirit yang 
mampu menerobos ruang dan waktu (salih likulli zaman wa makan). 


Pendapat Sarjana Tafsir Terhadap 0.S. 2: 221 


Menurut mayoritas sarjana tafsir, seperti al-Baghawi,3 al-Ourtubi, Ibn 
Kasir,” O.S. 2: 221 memberi informasi bahwa menikah dengan penyembah 
berhala dan pemeluk majusi (zoroaster) adalah haram. Adapun menikah 
dengan Yahudi-Nasrani adalah boleh. Mengenai kebolehan menikah dengan 
Yahudi-Nasrani, argumentasinya adalah 9.5. al-M#'idah (5): 5. O.S. 5: 5 yang 
memberi informasi bahwa, halal bagi pemeluk Islam untuk (1) memakan 
sembelihan Ahli Kitab dan (2) menikah dengan mereka. 

Adapun diskusi mengenai hukum menikahi ahli kitab tidak berhenti di 
sini. Pendapat mereka dapat dikelompokkan menjadi dua kategori. Pertama, 
hukum menikah dengan ahli kitab adalah haram. Pendapat ini didukung 


5 Al-Baghawi, Ma'lim al-Tanzil, 1: 656 

6 Abu Abd Allah Muhammad ibn Ahmad al-Ourtubi, al-Jami' li Ahkam al-Guran (Kairo: Mwassasat 
al-Risalah, 2006), 3: 64. 

7 Isma'il ibn Umar ibn Kasir, Tafsir al-Our'an al-Azim (Jizah: Mwassasat Cordoba, t.t.), 1: 583. 
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oleh Ibn Umar, serta pendapat sebagian syiah zaidiyyah dan Imamiyyah. 
Menurut Ibn Umar, ahli kitab masuk dalam kategori musyrik, alasannya 
mereka menuhankan Ezra dan Isa, seperti yang diberitakan oleh 0.5. g: 
30. Menurut syiah zaidiyyah dan imamiyyah, O.S. 2: 221 menghapus 0.5. 5: 
5. Oleh karena 9.5. 5: 5 telah dihapus, maka hukum O.S. 5: 5 tidak berlaku 
lagi, sedangkan yang berlaku adalah O.S. 2: 221. 


Kedua, hukum menikah dengan ahli kitab adalah halal. Pendapat ini 
didukung oleh mayoritas sarjana sunni. Adapun argumentasi mayoritas 
sarjana sunni adalah a) menurut sarjana sunni, ahli kitab tidak termasuk 
dalam kategori musyrik?, alasannya adalah dan O.S. 2: 105” dan O.S. 98: 1", 
yang menyebutkan ahli kitab dan musyrik sebagai orang yang berbeda, 
apabila mereka sama, maka tentu disebutkan salah satu, musyrik saja atau 
ahli kitab saja. b) Mengacu pada riwayat Gatadah, bahwa yang dimaksud 
dengan musyrik di sini adalah orang Arab yang menyembah berhala. c) 
O.S. 2: 221 tidak bisa menghapus 0.5. 5: 5. Argumentasinya, 0.5. 2: 221 jatuh 
lebih dulu turun, sedangkan O.S. 5: 5 turun setelahnya. Tidak mungkin 
ayat yang jatuh sebelumnya menghapus ayat yang jatuh setelahnya, yang 
ada, ayat yang jatuh setelahnya menghapus ayat yang jatuh sebelumnya. 
d) Mengacu kepada peristiwa Huzaifah yang memiliki istri wanita Yahudi. 
Huzaifah mendapat surat dari Umar untuk menceraikan istrinya yang 
Yahudi. Huzaifah membalas, “Apakah kamu kira ini haram hingga aku 
harus menceraikannya?” Umar membalas, “Tidak, aku cuma takut apabila 
kamu terbawa cinta.”” e). Mengacu kepada hadits yang diriwayatkan 
dari Abdurrahman b. Auf yang bertanya kepada rasul mengenai Majusi, 
“disunnahkan kepada mereka sunnahnya ahli kitab, kecuali menikahi 
wanita-wanita mereka dan memakan sembelihan mereka.” 


8 al-Ourtubi, al-Jami' li Ahkam al--Guran, 3: 64 : Ibn Kasir, Tafsir al-Guran al-Azim, 1: 583. 

9 al-Ourtubi, al-Jami' li Ahkam al-Gur'an, 3: 64. 

1o orang-orang kafir dari ahli kitab dan orang-orang musyrik tidak menginginkan diturunkannya 
kepadamu suatu kebaikan dari Tuhanmu (O.S. 2:105) 

1 orang-orang yang kafir dari golongan ahli kitab dan orang-orang musyrik tidak akan meninggalkan 
(agama mereka) sampai datang kepada mereka bukti yang sama. (O.S. 98:1) 

12 Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jami al-Bayan fi Tafsir Ay al-Gur'an (Kairo: Dar al-Mafarif, t.t.), 4: 
432, Ibn Kasir, Tafsir al-Our'an al-Azim, 1: 583, al-Ourtubi, a-Jami' li Ahkam al--guran, 3: 64. 
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Al-Ourtubr? menambahkan, bahwa wanita ahli kitab yang boleh dinikah 
adalah Ahli Kitab yang bukan musuh perang. Apabila ahli kitab tersebut 
adalah musuh dalam perang, maka tidak boleh dinikah. Lebih jauh, Ibn Jarir 
al-Tabar'" menjelaskan, pertama mengacu pada riwayat Ibn Abbas, Ikrimah, 
Hasan Basri dan Mujahid, bahwa ahli kitab termasuk dalam kategori ayat 
ini, ia musyrik dan tidak boleh dinikahi. Hanya saja, kemudian diturunkan 
O.S. 5: 5 yang menghapus keumuman redaksi ini, sehingga ia berlaku khusus. 
0.5. 5:5 mengecualikan ahli kitab dalam kategori yang tidak boleh dinikah. 
O.S. 5: 5 menjelaskan bahwa menikah dengan ahli kitab adalah boleh. Kedua, 
mengacu pada riwayat Oatadah" dan Said b. Jubair yang mengatakan bahwa 
ahli kitab tidak termasuk dalam kategori musyrik. Ayat ini memiliki redaksi 
umum, namun tafsirnya khusus. Selain itu, ayat ini juga tidak dihapus oleh 
ayat lain. Bahkan, ayat ini didukung oleh 9.S. 5: 5 yang menjelaskan secara 
terang bahwa menikah dengan ahli kitab adalah boleh. Ketiga, berdasarkan 
pada riwayat Ibn Abbas dari jalur Ubaid ibn Adim ibn Abi Tyas al-Asgalani, 
semua wanita musyrikah adalah haram dinikah, baik itu penyembah berhala, 
Majusi, Nasrani atau Yahudi. Namun, riwayat ini kontradiksi dengan fakta 
bahwa Usman dan Talhah yang memiliki istri wanita Nasrani dan Huzaifah 
yang memiliki istri wanita Yahudi. 


Adapun mengenai pendapat Umar, pada dasarnya, ia membolehkan 
menikahi ahli kitab, hanya saja dengan catatan, Taki-laki muslim boleh 
menikah dengan wanita ahli kitab, dan wanita muslimah tidak boleh 
menikah dengan pria ahli kitab' Alasan Umar adalah kekuatiran bahwa 
hubungan suami istri ini akan mengalihkan dunia mereka. Apabila wanita 
muslimah menikah dengan laki-laki ahli kitab, maka si wanita muslimah 
nantinya bisa berubah agama lantaran terlelap oleh cinta. Adapun alasan 
Umar membolehkan laki-laki muslim menikah dengan wanita ahli kitab 
adalah karena diharapan bhawa si laki-laki bisa mengajak si wanita untuk 
masuk Islam. 


13  Al-Ourtubi, al-Jami' li Ahkam al-Guran, 3: 64. 
14  Al-Tabari, Jami al-Bayan fi Tafsir Ay al-Ouran, 4: 432. 
15 Dari tiga jalur yang berbeda. 
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Pada akhirnya, mengenai hukum nikah beda agama, mayoritas sarjana 
Islam memilih pendapat yang kedua. Adapun legitimasi mereka adalah 
“Putusan hukum Umar: Pada dasarnya, ditemukan hadits dari Jabir ibn 
Abdillah yang menyatakan bahwa Nabi pernah bersabda, “Nikahilah wanita 
ahli kitab, namun jangan sekali-sekali laki-laki ahli kitab menikahi wanita 
muslimah.” Hanya saja, riwayat ini jarang digunakan oleh sarjana Islam 
sebagai legitimasi hukum, karena riwayat ini lemah." 


Analisa Bahasa 


Wa-la tankihu al-musyrikati hatta yu'minna, wa-la amatun 
mu'minatun khairun min musyrikatin wa-law ajabatkum 


(Dan janganlah kamu nikahi perempuan musyrik, sebelum mereka 
beriman. Sungguh, sungguh, hamba sahaya perempuan yang 
beriman lebih baik daripada perempuan musyrik meskipun dia 
menarik hatimu) 


Wa-la tankihu: huruf waw di sini adalah waw al-atf, penghubung. 
Dengan begini, ayat ini menghubungkan 9.5. 2: 221 dengan 0.5. 2: 219 dan 
220. Sedangkan Ia adalah nahiyah (negasi, berarti: janganlah). Adapun 
kata tankihu diambil dari nakaha-yankihu, yang artinya: menikahi. Adapun 
yang dimaksud dengan 'nikah' di sini adalah akad nikah untuk melakukan 
senggama.” Sehingga, maksudnya adalah: Jangan engkau melakukan akad 
nikah untuk mensenggamai wanita-wanita penyembah berhala: 

Menurut al-Karkhi, yang dimaksud dengan nikah di sini adalah akad- 
nya saja, bukan senggamanya. Menurut pendapat lain, Al-Our'an tidak 
pernah menggunakan kata nikah untuk makna senggama, karena Al- 
Our'an sering menggunakan bahasa kiasan. Menurut Ibn Jinni, “Aku pernah 
bertanya kepada Abu 'Ali mengenai kata nakaha imraah.” Dia menjawab, 
“Orang-orang Arab selalu membedakan jangkauan makna kata, hingga tidak 
terjadi ambiguitas. Apabila orang Arab berkata, Nakaha fulan fulanah, 


16  Al-Tabari, Jami al-Bayan fi Tafsir Ay al-Gur'an, 4: 4325 Ibn Kasir, Tafsir al-Gur'an a-Azim, 1: 583: al- 
Ourtubi, a-Jami' li Ahkam al-Gur'an, 3: 64. 

17 ' Muhammad Ali al-Sabuni, Rawa'i al-Bayan Tafsir Ayat al-Ahkam (Beirut: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, 
1999), 1: 282. 
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maka artinya adalah si fulan melakukan akad nikah. Apabila orang Arab 


m8 


berkata, Nakaha imra'atahu,' maka artinya si fulan mensenggamai istrinya. 


Sedangkan mengenai kata al-musyrikat, ia merupakan bentuk jama' 
al-muannas al-salim (plural untuk perempuan) dari musyrikah. Kata ini 
merupakan bentuk isim fa'il dari asyraka-yusyriku-isyrakan-musyrik. Secara 
bahasa arti kata tersebut adalah mensekutukan, menduakan. Adapun dalam 
konteks ini, musyrik adalah orang yang mensekutukan, menduakan Tuhan, 
sehingga mereka meyakini bahwa ada Tuhan selain Allah, tuhan lebih dari 
satu (politeis): selain bertuhan banyak, mereka juga mewujudkan tuhan 
mereka dalam bentuk tuhan empiris (paganism), seperti berhala dan tuhan 
empiris lain. Mengacu pada penjabaran ini, dalam terminologi Arab, musyrik 
juga sering disebut sebagai wasaniyyah, penyembah berhala.” Menurut 
pendapat sebagian sarjana Islam, sebagian Yahudi Madinah dan sebagian 
Nasrani di Arab abad ketujuh adalah masuk kategori musyrik.” Alasannya 
karena sebagian Yahudi Madinah menuhankan Ezra (Uzair) dan sebagian 
Nasrani menuhankan Isa. Oleh karena mereka memiliki kepercayaan atas 
Tuhan selain Allah, maka mereka disebut sebagai musyrik. Hal ini direkam 
oleh O.S. g: 30: Orang-orang Yahudi berkata, “Uzair adalah putra Tuhan.” 
Orang-orang Nasrani berkata, “Al-Masih adalah putra Tuhan.” Kemudian 
atas ini ditutup dengan, “Maha suci Allah dari yang mereka sekutukan." 


Wa-law ajabatkum: waw di sini adalah haliyyah (berkaitan dengan 
keadaan). Sedangkan law di ayat ini memiliki makna "meskipun. Begitu 
juga dengan law lain yang diikuti oleh fil madi, seperti pada O.S. 5: 100, 
wa-law ajabatka kasratu I-khabis.” Sehingga, maksud dari redaksi wa-law 
ajabatkum adalah: “meskipun wanita musyrik itu mengagumkan kamu, 
budak muslimah itu tetap lebih baik daripadanya.” 

Hatta yu'minna, redaksi hatta di sini artinya adalah ila an (hingga). 
Yu'minna adalah mabdni sukun dalam posisi nasab karena akhir kata ini 


18  Al-Sabuni, Rawa'i al-Bayan Tafsir Ayat al-Ahkam, 1: 285. 

19 ' Muhammad ibn Mukarram ibn “Ali ibn Manztur, Lisan Arab (Beirut: Dar al-Nasr, t.t), 10: 448-451. 
20 Al-Tabari, Jami al-Bayan fi Tafsir Ay al-Ouran, 4: 432. 

21 Kendati banyaknya kotoran membuatmu terpukau (O.S. 5:100) 

22  Al-Sabuni, Rawa'' al-Bayan Tafsir Ayat al-Ahkam, 1: 286. 

23  Al-Sabuni, Rawa'i al-Bayan Tafsir Ayat al-Ahkam, 1: 287. 
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bertemu dengan niin jamak niswah. Dengan demikian, maksud dari hatta 
yuminn adalah Jangan engkau menikahi wanita-wanita penyembah berhala, 
hingga mereka beriman kepada Tuhan yang Esa. 


Amatun berasal dari kata amawun. Waw di akhir kata dibuang, lalu 
diganti dengan ta' ta'nis (huruf yang menunjukkan jenis perempuan). 
Adapun bentuk jamak dari amatun adalah ima'? Legitimasi untuk hal ini 
adalah O.S. 24: 32: wa ankihu al-ayama minkum wa al-salihina min ibadikum 
wa im@'ikum.5 Amatun merupakan lawan kata dari marah hurrah (wanita 
merdeka). Secara definitif, amatun adalah budak yang diperoleh melalui 
jalan milk al-yamin.” Sedangkan terjemah dari amatun mu'minatun adalah 
budak-budak wanita yang beragama Islam. 

wala tunkihu al-musyrikina hatta yu'mini, wa-la abdun mu'minun 

khairun min musyrikin wa-law a'jabakum, 

(Dan janganlah kamu nikahkan orang (laki-laki) musyrik (dengan 

perempuan yang beriman) sebelum mereka beriman. Sungguh, 


hamba sahaya laki-laki yang beriman lebih baik dari pada laki-laki 


musyrik meskipun dia menarik hatimu) 


Wa-la tunkihu al-musyrikina, dengan di-dammah ta-nya karena ia 
merupakan fi/ mudari' dari kelompok fii ruba'i. Fil mudari ini memiliki 
dua objek, sehingga maknanya menjadi: janganlah engkau menikahkan 
Taki-laki penyembah berhala' dengan “budak wanita muslimah". “Laki-laki 
penyembah berhala' adalah objek pertama, sedangkan “budak wanita 
muslimah' adalah objek kedua. Hanya saja, dalam ayat ini objek kedua 
dibuang.” Wa-la tunkihu al-musyrikina berbeda dengan Wa-la tankihu al- 
musyrikati. Perbedaannya terletak pada bahwa tunkihu memiliki dua objek, 
sedangkan tankihu memiliki satu objek. Jadi, wa-la tunkihu al-musyrikina 
memiliki arti jangan engkau menikahkan laki-laki musyrik dengan wanita 


24  Al-Sabuni, Rawa'i al-Bayan Tafsir Ayat a-Ahkam, 1: 286.. 

25  Nikahkanlah janda-janda dari golongan kalian dan orang-orang saleh dari para budak laki-laki dan 
perempuan (O.S. 24: 32). Legitimasi lain adalah syair Amma al-im@' fala yad"unani waladan # iza 
tada'i bani al-Amawati bi al-Ari. 

26  Al-Sabuni, Rawa'i al-Bayan Tafsir Ayat a-Ahkam, 1: 286. 

27  Al-Sabuni, Raw@i al-Bayan Tafsir Ayat al-Ahkam, 1: 285. 
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muslimah, sesdangkan wa-la tankihu al-musyrikati memiliki arti: “wahai 

orang muslim, jangan engkau menikahi wanita penyembah berhala. 
ulaika yad'una ila al-nari, wa-Llahu yadu ila al-jannati wa al- 
maghfirati btiznihi, wa yubayyinu ayatihi li-nnasi la'allahum 
yatazakkarun (9.5. 2: 221) 


(Mereka mengajak ke neraka, sedangkan Allah mengajak ke surga 
dan ampunan dengan izin-Nya. (Allah) menerangkan ayat-ayat-Nya 
kepada manusia agar mereka mengambil pelajaran) 


Umumnya, pengampunan itu didahulukan ketimbang surga. Hanya 
saja, dalam ayat ini, redaksi maghfirah (ampunan) disebutkan setelah 
surga. Hal ini ditujukan untuk menjaga rima potongan ayat sebelumnya: 
Mereka mengajak ke neraka, Tuhan mengajak ke surga dan ampunan. 
Dalam diskursus balaghah (cabang bad?) dikenal istilah mugabalah (penulis 
menyimbolkan dengan lambang X). Dari O.S. 2: 221, terdapat beberapa 
redaksi kata yang saling ber-mugabalah: ammah (X) 'abd: mu'minah (X) 
musyrikah, jannah (X) nar. Ini merupakan bagian penutup dari ayat ini. 
Ayat ini memberi informasi mengenai alasan Al-Gur'an melarang menikah 
dengan penyembah berhala. Adapun alasan tersebut adalah penyembah 
berhala mengajak ke neraka, sedangkan Allah mengajak ke surga dan 
memberi ampunan. 


Dengan begini, maksud dari ayat ini adalah: Wahai Laki-Laki Muslim, 
janganlah kalian menikahi wanita penyembah berhala, hingga mereka 
beriman. Budak wanita yang muslimah lebih baik dari pada wanita merdeka 
penyembah berhala yang mengalihkan duniamu, kendatipun ia cantik, 
seksi, kaya, prestisius dan memiliki segala priviladge lainnya. Jangan juga 
menikahkan wanita muslimah dengan laki-laki penyembah berhala, 
hingga mereka beriman. Laki-laki muslim yang miskin dan jelek, lebih baik 
daripada laki-laki penyembah berhala yang kaya dan tampan. Alasannya, 
para penyembah berhala mengajak pada neraka, sedangkan Allah mengajak 
pada surga. 


28  Al-Sabuni, Raw@i al-Bayan Tafsir Ayat a-Ahkam, 1, 286. 


436 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


Konteks 


Mengenai konteks, penulis akan membaginya ke dalam dua bagian, 
yaitu: konteks mikro dan konteks makro. Konteks mikro adalah latar 
belakang yang bersifat parsial, tidak global, khusus mengenai sebab 
turunnya O.S. 2: 221. Dalam hal ini, penulis akan mengumpulkan riwayat- 
riwayat yang memberi informasi mengenai sebab turunnya O.S. 2: 221, lalu 
menerjemahkannya. Adapun objek material riwayat, penulis dapatkan 
dari kitab-kitab asbab nuzul serta tafsir-tafsir yang memberi informasi 
terkait riwayat diturunkannya 0.5. 2: 221. Adapun konteks makro adalah 
kondisi antropologis, sosiologis, ekonomi, politik dan budaya ketika teks itu 
diturunkan. Dalam hal ini, penulis akan mengumpulkan data-data tersebut 
melalui buku-buku sirah, sejarah, laporan penelitian arkeologi, laporan 
penelitian filologi, atau studi-studi lain yang memberi deskripsi mengenai 
gambaran umum terkait nikah beda agama di Arab abad ketujuh. Melalui 
langkah ini, harapannya penulis akan mendapatkan data terkait dengan 
person yang dituju oleh ayat ini, serta gambaran umum kondisi sosial yang 
melatarbelakangi turunnya ayat ini. 


Konteks Mikro 


Mengenai konteks mikro, penulis menemukan dua riwayat yang 
menjelaskan sebab turunnya 0.5. 2: 221. Mengenai riwayat 1, ayat ini 
diturunkan kepada Marsad ibn Abi Marsad al-Ghanawi. Marsad adalah 
salah satu anggota muhajirin dari Makkah yang membawa keluarganya ke 
Madinah. Dulu, sebelum Islam, Marsad menjalin hubungan dengan wanita 
penyembah berhala bernama TInag. Ketika hijrah, Marsad dan Tnag terpisah 
oleh jarak. Suatu ketika Marsad ditugaskan oleh Muhammad untuk datang 
ke Makkah, menjemput dan mengamankansecara sembunyi-sembunyi 
muhajirin lain yang hendak hijrah ke Madinah. Di saat menjalankan tugas 
tersebut, Marsad bertemu denagn Inag.?? Tnag bertanya, “Kenapa engkau 
tidak meninggalkan agamamu (dan memilih aku)?” Marsad menjawab, 
“Celaka engkau, Islam telah menghalangi cinta kita.” Inag bertanya lagi, 


29 Ini adalah redaksi tambahan dari al-Baghawi dan al-Gurtubi. Baca al-Baghawi, Ma'alim al-Tanzil, 
1: 656, al-Ourtubi, al-Jami' li Ahkam al-Gur'an, 3: 64. 
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“Apakah kamu akan menikah denganku?” Marsad menjawab, “Benar, namun 
aku akan konsultasi terlebih dulu kepada Muhammad.” Ketika Marsad 
berkonsultasi, lalu turunlah 9.S. 2: 221.2 


Mengenai riwayat 2, ayat ini turun kepada “Abdullah ibn Rawahah 
yang memiliki budak wanita berkulit hitam. Abdullah ibn Rawahah marah 
kepadanya lalu menempelengnya. Kemudian, Abdullah ibn Rawahah merasa 
bersalah dan menceritakan masalah ini kepada nabi. Nabi bertanya, “Siapa 
dia, wahai Abdullah?” Abdullah menjawab, “Ia puasa, salat, membaguskan 
wudlu dan bersyahadat bahwa tidak ada Tuhan selain Allah dan engkau 
adalah utusan Allah.” Nabi menjawab, “Wahai Abdullah, ia adalah orang 
beriman.” Lalu, Abdullah menjawab, “Demi Zat yang mengutusmu dengan 
hagg, sungguh aku akan memerdekakannya dan menikahinya.” Lalu, 
“Abdullah dicela oleh banyak orang Islam, mereka berkata, “Abdullah 
menikahi budak wanita, padahal kebanyakan orang ingin menikahi wanita 
penyembah berhala yang penampilannya menarik (good looking)” Lalu, 
turunlah O.S. 2: 221.3 


Dari dua riwayat ini, penulis memilih riwayat yang kedua. Alasannya, 
menurut Imam al-Suyuti? dan al-Gurtubi,8 kisah cinta Marsad dan Tnag 
bukanlah latar belakang turunnya O.S. 2: 221, namun latar belakang turunnya 
O.S. al-Nur: 3. 


Konteks Makro 


Mengenai konteks makro, penulis di sini akan memberi penjelasan 
terkait pendangan umum masyarakat Arab terhadap wanita jahiliyah. 
Deskripsi pandangan umum orang Arab terhadap wanita Jahiliyyah berguna 
untuk melihat hubungan antara O.S. 2: 221 dengan problem wanita di masa 
itu. Deskripsi ini berguna untuk melihat signifikansi Al-Gur'an melalui 9.5. 
2: 221 yang mengangkat isu wanita. 


30 Al-Baghawi, Ma'alim al-Tanzil, 1: 656, al-Ourtubi, al-Jami' li Ahkam al-Guran, 3: 64. 
31  Al-Baghawi, Ma'alim al-Tanzil, 1: 656, Ibn Kasir, Tafsir al-Gur'an al-Azim, 1: 583. 

32  Al-Sabuni, Rawa'i' al-Bayan Tafsir Ayati al-Ahkam, 1: 284. 

33  Al-Ourtubi, al-Jami' li Ahkam al-Guran, 3: 64. 


438 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


Mengenai pandangan umum masyarakat Arab Jahiliyyah terhadap 
wanita, mereka malu apabila memiliki bayi wanita. Karena malu, terjadi 
tradisi pembunuhan bayi wanita (female infanticide). Bukti sejarah mengenai 
terjadinya peristiwa ini adalah pertama “Adi ibn Rabrah atau Muhalhil suatu 
ketika berkunjung ke salah satu istrinya. Kala itu istrinya sedang melahirkan 
bayi perempuan. Lalu, Muhalhil meminta istrinya untuk menguburkan bayi 
perempuannya, lantaran malu.“ 


Kedua, Gais ibn Asim memiliki belasan putri. Kesemuanya ia kuburkan 
dengan tangannya sendiri. Berikutnya, ada salah satu putrinya yang masih 
dalam kandungan. Putrinya ini terlahir ketika Gais sedang di perjalanan. 
Tatkala pulang, Gais bertanya mengenai putrinya itu, istrinya menjawab 
bahwa putrinya meninggal saat lahir. Setelah tahun berlalu, kemudian Gais 
berkunjung menemui istrinya itu. Ada pelayan wanita yang melayani Oais 
dengan anggun dan menggunakan asessoris yang indah. Kemudian, Oais 
bertanya, “Siapa dia? Aku terpesona dengan paras cantiknya.” Mendengar 
jawaban itu, Istrinya menangis dan menjawab, “Anakmu.” Lalu, Gais 
memegang anak itu, mengeluarkan dari rumah dan mendorongnya di liang 
lahat. Anak itu dikubur hidup-hidup, anak itu berteriak, “Ayah, kenapa 
engkau ingin menguburku dengan tanah? Ayah... Ayah...” hingga teriakan 
itu tidak terdengar lagi. 


Tradisi ini berlanjut. Hanya saja ada beberapa kalangan yang menentang 
tradisi ini. Di antaranya adalah Zaid ibn Amr yang beragama Nasrani. Hal 
yang dilakukan oleh Zaid diikuti oleh Sa'sa'ah ibn Najiyah. Pernah suatu 
ketika, Sa'sa'ah berkeliling membawa tiga onta dan menyelematkan 300 bayi 
wanita yang hendak dibunuh. Kisah ini kemudian direkam oleh cucunya, 
Farazdag, penyair kenamaan Arab, dalam sebuah syair. 


Selain itu, ada juga keluarga yang membiarkan anak putrinya tetap 
hidup, seperti yang dilakukan oleh “Asim b. Marwan. Asim membiarkan 


34 Habib al-Ziyad, al-Marah al-Jahiliyyah (Kairo: Handawi, 2012), 10. 

35 Habib al-Ziyad, al-Marah al-Jahiliyyah, 10. 

36 Wa jaddi allazi mana'a waidati # wa ahya al-waida fa-lam yuadi (kakekku adalah orang yang 
menyelamatkan bayi-bayi yang hendak dibunuh # ia membuat bayi-bayi itu tetap hidup dan tidak 
jadi dibunuh). 
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putrinya, Nadirah, tetap hidup, karena ia adalah anak satu-satunya. Kendati 
demikian, 'Asim tetap saja malu memiliki anak perempuan. Kemudian, si 
Nadirah diasuh diam-diam tanpa sepengetahuan banyak orang. 


Data ini menunjukkan, di kalangan Arab Jahiliyyah, wanita adalah 
aib. Ketika mereka ditanya mengenai putrinya, mereka akan menjawab, 
“Sedikit dan Buruk. Tidak ada yang lebih sedikit dari satu, dan, tidak ada 
yang lebih buruk dari wanita.” Sekalipun pandangan umum masyarakat 
Arab melihat wanita sebagai aib, namun ini mejadi cara yang jitu untuk 
menakhlukkan hati wazir yang memiliki putri perempuan. Orang-orang 
Arab akan memuji putri mereka dengan pujian yang tidak wajar. Pujian ini 
ditujukan untuk menjilat. Pujian ini menjadi cara yang jitu, pasalnya, apabila 
anak perempuan saja disanjung, apalagi dengan anak laki-laki. 

Kendatipun wanita disebut sebagai aib, namun ada juga keluarga 
yang mencintai putri-putri mereka. Keluarga-keluarga itu mendidik putri 
mereka menjadi wanita terpelajar dan santun. Mengenai wanita terpelajar 
dan santun, mereka adalah wanita terhormat. Di Arab Jahiliyyah, wanita 
terhormat bukan karena cantik, namun karena terpelajar dan santun. Ada 
juga faktor umum lain, yaitu nasab, kecerdasan, dan 'terkenal, namun, 
terpelajar dan santun adalah faktor utama bagi wanita. 


Mengenai wanita terhormat, ia tidak serta merta wanita yang lahir dari 
keluarga kaya dan memiliki jalur nasab yang tinggi, tapi wanita terhormat 
ditentukan oleh terpelajar, sopan santun dan menjaga agama.? Wanita- 
wanita ini mendapat julukan afifah. Mendapat julukan aftfah, karena ia 
bisa menjaga dirinya dari hal-hal tercela. Wanita golongan ini diperebutkan 
banyak laki-laki dan berhak memilih laki-laki dari sekian banyak laki-laki 


yang melamarnya. 


Salah satu bukti oral mengenai wanita ini adalah Laila binti Lakiz, yang 
memiliki predikat aftfah, karena kecantikan dan sopan santunya. Banyak 
laki-laki yang ingin memperistri Laila, bahkan Pangeran Persia. Hanya saja, 
Laila menolak si Pangeran. Lalu, Laila dipukul karena telah lancang menolak 


37 Habib al-Ziyad, al-Mar'ah al-Jdhiliyyah, n. 
38 Kendati masyarakat jahiliyyah cacat secara agama, namun adasisa-sisa ajaran agama yang mereka 
pegang. Diantaranya adalah ajaran berderma. Ada wanita yang mendermakan semua harta 
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lamaran Pangeran Persia. Persia adalah kerajaan nomor satu di dunia waktu 
itu, sedangkan Makkah dan Madinah hanya kota kecil yang dihuni oleh 
sekelompok orang dan tidak layak disebut negara. Tidak seharusnya Laila 
menolak Pangeran Persia, Laila adalah orang biasa, Pangeran Persia adalah 
orang luar biasa. Mengacu pada peristiwa ini, kendati wanita dari kalangan 
biasa, seperti Laila, dia memiliki previledge dan layak diperebutkan oleh 
seorang pangeran, karena Laila memiliki predikat afifah. 


Mengenai wanita terkenal (famous), banyak bukti riwayat yang 
menceritakan bahwa wanita dinikahi karena ia terkenal. Di antara riwayat 
tersebut adalah suatu ketika A'sya, penyair Arab, berkunjung kepada sebuah 
keluarga miskin. Keluarga ini memiliki tiga anak perempuan. Mengingat 
latar belakang keluarga yang miskin, keluarga ini tentu kesulitan untuk 
mencarikan jodoh bagi tiga anaknya. Di saat A'sya berkunjung, keluarga ini 
menjamu A'sya dengan luar biasa. Akhirnya, A'sya membuat syair mengenai 
keluarga ini. Seketika, keluarga ini menjadi terkenal dan tiga putrinya 
dinikahi oleh orang-orang kaya. Setiap satu putri, dipinang dengan 100 
onta dan berbagai penghormatan lain.” 

Ada juga riwayat lain mengenai A'sya yang membuatkan syair bagi 
wanita yang telat nikah. Suatu ketika, ia didatangi ibu-ibu yang memiliki 
tiga anak perempuan yang menjadi perawan tua. Ibu-ibu ini meminta 
A'sya untuk membuatkan syair bagi tiga putrinya. Lalu, salah satu putrinya 
dibuatkan syair. Setelah beberapa saat, datang kiriman onta untuk A'sya. 
Katanya, onta itu adalah bentuk terimakasih bagi A'sya, karena setelah 
dibuatkan syair, anaknya menikah. Lalu, A'sya membuat syair lagi untuk 
anak kedua. Lalu, datanglah onta sebagai rasa terimakasih, karena anak 
kedua pun akhirnya menikah. Lalu, A'sya membuat syair lagi untuk anak 
ketiga. Lalu, datanglah onta sebagai rasa terimakasih karena akhirnya ketiga 
anak telah menikah juga." 


warisannya. Setelah ia mendermakan semua harta warisannya itu kemudian orang-orang segan 
padanya dan disebut sebagai afifah. 

39 Habib al-Ziyad, al-Marah al-Jahiliyyah, 30. 

40 Habib al-Ziyad, al-Marah al-Jahiliyyah, 24. 

41 Habib al-Ziyad, al-Marah al-Jahiliyyah, 24. 
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Dari sini, dapat disimpulkan bahwa, masyarakat Arab sebagai 
masyarakat syair, syair menjadi salah satu alat untuk membuat orang 
terkenal. Adapun wanita yang terkenal, dia adalah wanita yang memiliki 
priviladge dan diperebutkan. Sebaliknya, wanita yang biasa saja dan tidak 
terkenal, ditambah lagi dia miskin, dia adalah wanita kelas bawah yang 
susah dapat jodoh. 


Mengenai wanita cerdas, ada bukti oral yang menceritakan mengenai 
wanita yang dinikahi karena kecerdasannya. Suatu ketika, Imri'il Gais 
berjalan di tengah malam. Ia bertemu gadis kecil bersama ayahnya. Imrf'il 
Oais lalu bertanya pada gadis kecil, “Apakah yang engkau ketahui mengenai 
angka 8, 4 dan 2?” Gadis kecil itu kemudian menjawab, “8 adalah puting 
anjing, 4 adalah puting onta, 2 adalah puting wanita.” Imri'il Gais terhentak 
dan takjub dengan jawaban gadis kecil ini. Kemudian, ia pun menikahinya.” 
Mengenai gadis kecil yang dinikahi oleh Imri'il Oais, bukan berarti Imrf'il 
Oais adalah seorang pedofil. Pada dasarnya, wanita Arab Jahiliyyah akan 
menikah diusia antara 8-10 tahun. Banyak bukti oral yang menceritakan 
tradisi ini. 

Dari uraian di atas, dapat disimpulkan bahwa, wanita memanglah 
dipandang sebagai aib oleh masyarakat jahiliyyah, kendati demikian, 
namun beberapa wanita dipandang istimewa. Adapun dipandang istimewa 
ditentukan oleh nasab, kecerdasan, pendidikan, kehormatan dan popularitas. 
Wanita-wanita istimewa akan diperebutkan untuk dipersunting menjadi 
istri. Tidak sampai sini saja, wanita-wanita istimewa diperhitungkan 
sepertihalnya laki-laki. 

Setelah membahas mengenai wanita istimewa di periode jahiliyyah, 
berikutnya penulis ingin memberi deskripsi mengenai fenomena pernikahan 
Yahudi dengan non-Yahudi. Mengenai Yahudi yang menikah dengan non- 
Yahudi, pada dasarnya, dogma teologis yang mereka yakini, orang Yahudi 
tidak boleh menikah dengan politeis. Bagi mereka, Yahudi adalah suku 


42 Habib al-Ziyad, al-Mar'ah al-Jdhiliyyah, 25. 
43 “Abd al-Salam al-Timanini, al-Zawaj 'inda al-Arab fi al-Jahiliyyah wa al-Islam: Dirasah Mugaranah 
(Kuwait: Alam al-Marifah, 1984), 13. 
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bangsa yang lebih istimewa dibanding suku bangsa lain. Oleh karenanya, 
ada usaha untuk menjaga kemurnian darah Yahudi. 


Mengenai menjaga kemurnian darah Yahudi, ini hanya berlaku ketika 
Yahudi memiliki dominasi dan superior dibanding dengan suku bangsa 
lain. Apabila Yahudi tidak memiliki dominasi dan inferior, maka usaha 
menjaga kemurnian keturunan menjadi sulit. Adapun pada interval tahun 
500-800 M., suku bangsa Yahudi adalah inferior, termarginalkan dan diburu. 
Adapun Al-9uran turun antara 610-632 M., di saat suku bangsa Yahudi 
termarginalkan. 


Mengenai pernikahan Yahudi, banyak sekali orang Arab yang menikah 
dengan Yahudi. Bahkan, Muhammad sendiri memiliki istri dari kalangan 
orang Yahudi: Safyah bint Huyay ibn Akhtab al-Nadari dan Royhanah bint 
Zaid ibn Amr al- al-Nadari. Bahkan, lebih jauh, pernikahan adalah alat 
politik. Pada periode ini, sering terjadi nikah politik dan politik nikah. Tidak 
hanya menikah, ada usaha ajakan dari orang Yahudi agar orang-orang Arab 
yang terpandang menjadi Yahudi. Hal ini direkam oleh 9.S. 2: 135. Adapun 
sebelum ayat ini diturunkan, peristiwa orang Arab yang men-yahudikan 
dirinya, benar terjadi, ketika sebagian suku Aus beralih menjadi Yahudi dan 
tinggal bersama Yahudi Gainuga. 


Lalu, apa hubungan antara O.S. 2: 221 dengan pernikahan Yahudi? Wanita 
Yahudi adalah wanita cantik, terpelajar dan kaya. Kendati Yahudi adalah 
inferior, namun mereka adalah golongan terpelajar dan melek baca tulis, 
berbeda dengan orang Arab yang tidak melek baca tulis. Kendati Yahudi 
adalah inferior, namun mereka adalah golongan kaya, karena mereka adalah 
orang yang berkuasa atas kebun kurma, menguasai industri peleburan 
barang tambang dan berkuasa atas pasar. Mereka menjadi inferior karena 
mereka tidak suka perang, sedangkan orang Arab menjadi superior karena 
mereka suka perang. Dengan latar belakang terpelajar dan kaya, tentu wanita 
Yahudi diperebutkan. Dengan latar belakang demikian, Al-Ouran turun 
berkampanye untuk tidak melihat seorang wanita karena kecantikan dan 
kekayaannya saja, namun juga agamanya dan tata krama. Melalui 0.5. 2: 221, 
Al-Our'an memberi jaminan bahwa wanita muslimah adalah wanita yang 
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menjaga agama dan tata krama. Sesuai dengan tradisi yang berkembang, 
wanita muslimah berhak untuk menyandang predikat afifah. 

Seperti yang dijelaskan di bagian konteks mikro, mengenai Abdullah 
ibn Rawahah yang menikahi budak hitam setelah ia tampar mukanya, apa 
yang dilakukan “Abdullah ini kemudian menjadi bahan gunjingan, bully-an 
dan olok-olokan oleh mayoritas penduduk Madinah. Penduduk Madinah 
berfikir, Sebodoh itukah ajaran Islam? Mengapa Islam mengajarkan untuk 
lebih memiliki menikahi budak wanita berkulit hitam dari pada wanita 
Yahudi yang cantik dan tajir? Tapi, itulah ajaran Islam. Melalui 9.S. 2: 221, 
Al-Ouran ingin mengangkat derajat wanita, dari kelas budak berkulit hitam, 
setara dengan Yahudi cantik yang kaya dan terpelajar. 


Maghza 

Sebelum penulis membahasa secara spesifik maghza 9.5. 2: 221, penulis 
ingin memberi sedikit elaborasi terlebih dahulu terkait makna umum 9.5. 
2: 221, secara literal, serta konteks mikro dan makro O.S. 2: 221. Mengenai 
makna literal O.S. 2: 221, ia melarang umat Islam menikah penyembah 
berhala, umat Islam hanya boleh menikah dengan pemeluk agama yang 
sama-sama monoteis. 


Mengenai konteks mikro 0.5. 2: 221, ayat ini diturunkan kepada Abdullah 
ibn Rawahah. Melalui 9.5. 2: 221, Al-Gur'an menegurnya karena menampar 
budak wanita muslimah berkulit hitam. Ayat ini mengajarkan bahwa wanita 
muslimah, kendati ia budak dan berkulit hitam, itu lebih istimewa dibanding 
wanita cantik dan kaya, namun tidak beragama Islam. 


Mengenai konteks makro @0.S. 2: 221, ayat ini turun di saat wanita 
dianggap aib oleh mayoritas masyarakat Arab Jahiliyyah. Hanya saja, kendati 
demikian, ada beberapa wanita yang dianggap istimewa karena terpelajar, 
santun dan memiliki perilaku istimewa. Wanita seperti ini biasa disebut 
afifah. Apabila mayoritas wanita adalah aib, maka hal ini tidak berlaku bagi 
afifah. Ia diperebutkan, bahkan oleh seorang pangeran dari negeri tetangga. 

Dari uraian di atas, maghza 0.5. 2: 221 adalah Islam ingin mengangkat 
derajat wanita, dari wanita yang dianggap aib, menjadi wanita yang 
istimewa. Islam memberi keniscayaan terhadap pendidikan wanita, menjaga 


444 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


kehormatan wanita, akhlak yang santun dan berbagai kebaikan lain yang 
akan menaikkan keistimewaan wanita. Dengan latar belakang ini, tentu 
wanita muslimah di era turunnya Al-Gur'an memiliki jaminan lebih baik 
dari pada wanita politeis. Dari sini, penulis melihat, bahwa maghza dari O.S. 
2: 221 adalah mengangkat derajat wanita, dari yang dipandang sebagai aib, 
menjadi dipandang sebagai istimewa. 


Lebih jauh, mengenai aktualisasi yang dilakukan oleh nabi dan sahabat 
pasca diturunkannya ayat ini adalah nabi dan sahabat diolok-olok oleh 
masyarakat Arab, karena lebih memilih untuk menghormati wanita budak 
berkulit hitam yang beragama Islam, ketimbang wanita yang cantik dan 
kaya. Adapun wanita yang banyak dikejar-kejar adalah wanita Yahudi, 
mereka cantik, terpelajar dan kaya. Apabila orang-orang berhasrat untuk 
mendapatkan hati wanita Yahudi, umat Islam malah sebaliknya, mereka 
lebih memilih untuk menikah dengan budak muslimah berkulit hitam. 
Dari uraian ini, penulis menyimpulkan bahwa, maghza 9.S. 2: 221 adalah 
mengangkat derajat wanita, dari yang dipandang aib, menjadi istimewa. 


Kesimpulan 


Latar belakang penulis adalah menyoal kembali O.S. 2: 221 terkait 
dengan maghza yang diperjuangkan dibalik diturunkannya ayat tersebut. 
Adapun sejauh pengumpulan data penulis, maka penulis menyimpulkan, 
bahwa maghza dari 0.S. 2: 221 adalah mengangkat derajat wanita yang 
dianggap sebagai aib menjadi istimewa. Sebelum ayat ini turun, masyarakat 
Arab Jahiliyyah melihat wanita sebagai aib, bahkan mereka dibunuh ketika 
lahir dan berbagai bentuk diskriminatif lainnya. Melalui O.S. 2: 221, Islam 
berkampanye melawan segala bentuk diskriminatif tersebut. Sehingga, 
setelah turunnya O0.S. 2: 221, aktualisasi sahabat adalah memperjuangkan 
hak-hak wanita, tidak lagi mendiskriminasikan mereka, bahkan menikahi 
mereka. Tindakan ini mendapat olok-olokan dari mayoritas orang 
Arab Jahiliyyah karena sebagian besar dari mereka masih menganggap 
wanita sebagai aib. Namun, bagaimana pun bentuk olok-olokan tersebut 
harus diabaikan, karena Al-Guran memberi perintah untuk senantiasa 
menghargai wanita dan mengakui kelebihan wanita, serta mengangkat 
harkat dan martabat wanita. 
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Kisah Penghancuran Berhala oleh Ibrahim 


dalam OS. 21: 57-58 


Yumidiana Iya Nugraheni 


Mahasiswa Pascasrajana UIN Sunan Kalijaga 


Abstrak 


Artikel ini berisi interpretasi terhadap O.S. 21: 57-58 dengan 
menggunakan pendekatan ma'na-cum-maghza. Setelah melakukan 
analisa linguistik dan konteks historis terhadap ayat-ayat tersebut, 
penulis berkesimpulan bahwa pesan utama ayat-ayat tersebut 
adalah sebagai berikut. Pertama, perlunya sikap keberagamaan yang 
subtansif dalam beragama, dalam arti sikap keberagamaan yang 
menekankan pada aspek subtansi, yakni kecintaan kepada Allah 
secara holistik. Kedua, perlunya kesadaran kritis dan transformatif 
dalam keberagamaan. Keberagamaan kritis merupakan beragama 
yang senantiasa memperbaiki pemahaman kita dalam hal beragama 
yang digunakan untuk mencari solusi-solusi dalam kehidupan. 
Kesadaran transformatif kebergamaan merupakan sikap yang 
senantiasa menjadi agen perubahan dalam pemahaman keagamaan 
dengan contoh nyata. Ketiga, perlawanan terhadap obsolutisme 
kebenaran beragama. Ketiga ajaran tersebut diambil dari kisah 
Nabi Ibrahim As pada ayat-ayat tersebut. 
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A. Pendahuluan 


I-Ouran adalah kitab suci terakhir dan menjadi rujukan pertamaserta 

memiliki standar yang utama untuk seuruh umat Islam. Orisinalitas, 

kebenaran dan keterpeliharaannya diyakini oleh umat muslimin. 
Petunjuk-petunjuk yang ada di dalamnya bersifat univesal, lengkap dan 
mampu menghadapi tantangan zaman. Umat Islam berpandangan bahwa 
Al-Ouran salih li kullizaman wa makan, yaitu bahwa al-Guran selalu cocok 
di setiap waktu dan tempat. Pandangan tersebut mengharuskan umat Islam 
untuk senantiasa mendialogkan antara Al-Our'an sebagai teks yang terbatas 
dengan perkembangan problem sosial kemanusiaan yang dihadapi umat 
Islam sebagai konteks yang tidak terbatas. Dengan demikian umat Islam 
dituntut untuk selalu menafsirkan Al-Our'an sesuai dengan konteks sosio- 
historis yang dihadapinya. 

Fenomena penafsiran terhadap Al-Ouran memliki karakteristik yang 
berbeda antara satu dengan yang lainnya. Hal tersebut sejalan dengan 
teori shifting paradigm yang dikemukakan oleh Thomas S. Kuhn. Kuhn 
berpendapat bahwa akan selalu terjadi pergeseran-pergeseran teori dan 
gugusan ide dalam penggal waktu tertentu dengan konteks sejarah yang 
berbeda. Hal tersebut terjadi karena karakteristik kesejaraha yang berbeda 
akan menghasilkan pegetahuan yang berbeda pula.? Oleh karena itu, untuk 
menghadapi tantangan zaman, hendaknya metode penafsiran Al-Gur'an 
juga harus berbeda. 


Dalam perkembangan ilmu tafsir, metode penafsiran terbagi menjadi 


tafsir bi al-ma'ur, yaitu penafsiran dari tiga sumber, Rasulullah, sahabat 
serta tabi'in. Kedua, tafsir bi al-ra'y yang dimulai dengan berakhirnya masa 


1 Ali Romdhoni, Al-Guran dan Literasi: Sejarah Rancang Bangun Ilmu-ilmu Keislaman (Jakarta: Linus, 
2013), 58. 

2 Thomas S. Kuhn, The Structure of Scientific Revolution (Chicago: The University of Chocago 
Press,1970). 


3 Metode penafsiran Al-Guran telang mengalami perkmbangan dari zaman ke zaman. Untuk metode 
penafsiran Al-Gur'an selengkapnya dalat dilihat pada buku karya Nashruddin Baidan, Metode 
Penafsiran Al-Guran: Kajian Kritis terhadap Ayat-ayat yang Beredaksi Mirip (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 201). 
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tabi'ian sekitar tahun 150 H sampai sekarang masa kontemporer. Relitas 
yang terjadi pada muslim komtemporer, penafsiran Al-Our'an terbagi 
menjadi tiga pendekatan.s Pendekatan tersebut antara lain: pendekatan 
tektualis, pendekatan semi-tektualis, dan pendekatan kontektualis. 
Pendekatan tekstualis adalah penafsiran Al-Our'an yang mengacu pada 
aspek lingustik dan hadist-hadist nabi. Pendekatan semitektualis adalah 
hampir sama dengan tekstualis serta menambahi argumen dan perumpaan 
yang memperkuat aspek lingustik. Pendektan kontektualis adalah penafsiran 
Al-Ouran yang mengkaitkan secara untuh aspek linguistik, konteks historis- 
sosial turunya Al-Gur'an dan konteks zaman sekarang. 


Kebanyakan muslim di dunia berfokus pada pendekatan tekstualis. 
Pendekatan tektualis yang berfokus pada aspek lingustik dan hadis nabi 
menjadi primadona dan dianggap penafsiran yang absolut dalam Al-Gur'an. 
Penafsiran tekstualis berkembang dari tradisi Islam abad pertengahan yang 
memiliki konteks sosial, budaya dan ilmu pengetahuan tertentu. Dengan 
kata lain, penafsiran Al-Gur'an corak tektualis merupakan respon zaman 
pra industri. Sementara muslim sekarang berhadapan dengan zaman 
kontemporer atau zaman revolusi industri 5.0 yang secara konteks sosial, 
historis, dan ilmu pengetahuan berbeda dari sebelumnya. 


Pendekatan tekstualis tersebut terus berkembang dengan jargon 
purifikasi. Purifikasi adalah kembali pada Al-Gur'an dan hadis yang 
didasarkan pada penafsiran al-salaf al-salih yang dipandang sebagai 
penafsiran yang absolut-normatif-teologis. Dampak dari dogma tersebut 
penafsiran ayat-ayat tentang kisah nabi dan dakwah mendorong orang untuk 
melakukan tindakan-tidakan radikal atas nama agama. Sebagai contoh, 
O.S. 21: 57-58 yang menceritakan pemotongan/pengrusakan berhala oleh 
Nabi Ibrahim As: 


3 - 2» 


3 - 
Ganda Ip ol as Eat 


4  OGuraish Shihab, Membumikan Al-Guran: Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan Masyarakat 
(Bandung: Mizan, 1999), 71. 

5  Sahiron Syamsudin dalam pengantar buku Paradigma, Prinsip dan Metode Penafsiran Kontektualis 
atas al-Guran karya Abdullah Saed (Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2017), vi. 
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d 42) - aa c 
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Demi Allah, sesungguhnya aku akan melakukan tipu daya terhadap 
berhala-berhalamu sesudah kamu pergi meninggalkannya. 58. 
Maka Ibrahim membuat berhala-berhala itu hancur berpotong- 
potong, kecuali yang terbesar (induk) dari patung-patung yang lain, 
agar mereka kembali (untuk bertanya) kepadanya ( O.S. 21: 57-58) 


dipahami oleh kaum tektualis untuk menjustifikasi tindakan pengrusakan 
dan pelecehan terhadap keyakinan penganut agama lain. 


Berdasarkan permasalahan tersebut, penelitian ini bertujuan, antara 
lain: pertama, menganalisis kembali OS. 21: 57-58, baik dari segi linguistik 
maupun konteks historis makro dan mikro. Kedua, menjelaskan keterkaitan 
ayat-ayat tersebut dengan ayat-ayat lainnya. Ketiga, mengetahui penafsiran 
beberapa mufassir terhadap ayat-ayat tersebut. Keempat, merumuskan 
ide moral atau maghza dari OS. 21: 57-58. Langkah-langkah metode ini 
merupakan bagian dari langkah-langkah metodis yang ditawarkan oleh 
Sahiron Syamsuddin. 


B. Analisis Linguistik O.S. 21: 57-58 

Untuk memahami 0.5. 21: 57-58 kiranya penulis perlu menganalisis kata- 
kata pada ayat-ayat tersebut. Ayat yang akan dianalisis ini merupakan salah 
satu ayat mutasyabihat, yaitu yang memiliki makna samar-samar sehingga 
para ulama memiliki perbedaan pendapat dalam menginterpretasikan ayat 
tersebut." Susunan kata yang sekiranya dipandang mutasyabih pada ayat- 
ayat tersebut dicarikan padanan katanya pada ayat-ayat lain, kemudian 
dianalisis sedemikian rupa sehingga maksud kalimat tersebut menjadi lebih 
jelas. Dalam penelusuran padanan kata dalam Al-Ouran peneliti dibantu 
oleh buku Konkordansi @ur'an: Panduan kata dalam Mencari Ayat Gur'an, 
karya Ali Audah.? Selain itu, peneliti juga menganalisis ayat dari segi struktur 


6 Nor Ichwan, Memahami Bahasa Al-Guran: Refleksi atas Persoalan Linguistik (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2002), 252. 

7 Ali Audah, Konkordansi Gur'an: Panduan Kata dalam Mencari Ayat Gur'an (Bogor: Pustaka Litera 
Antar Nusa, 1996). 
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bahasanya. Melalui hal ini, upaya mencari ide moral dari ayat-ayat ini akan 
dapat terlaksana dengan baik. 


1 O.S. 21:57 


- 2 TE ae Bs 2 sa B5 £ Go, 
Ge 1G Ol S3 ARA GM WE, 


Penggalan ayat ini bisa diterjemakan dengan: “Demi Allah, sesungguhnya 
aku akan melakukan tipu daya terhadap berhala-berhalamu sesudah kamu 
pergi meninggalkannya”. Tallahi merupakan bentuk sumpah atas nama 
Tuhan, yang diiringi dengan fil mudari' yang disambungkan dengan nun 
al-tawkid (penegasan), yang maksudnya bahwa Ibrahim akan melakuan 
perbuatannya dengan sungguh-sungguh. Kata akidanna adalah fil mudari' 
Dalam kamus Lisan al-Arab kata tersebut memiliki arti “dekat (garuba- 
yagrubu). Selan itu, 1S memiliki kemungkinan tiga arti: SW, cl 
(kebrukan dan kelicikan), »4:-Y! 4 Jlu-YI (kecerdikan dan ketekunan), 
dan »,4 (perang). Dalam kamus al-Munjid disebutkan bahwa kata itu 
berarti: xc25 , & ,S.. (membuat suatu tipuan).9 Penggunaan akar kata 
dari » $ ! dalam Al-Guran terdapat dalam beberapa ayat dengan beberapa 
bentuk (sighah), seperti bentuk masdar (verbal noun): kayd, bentuk fi" (kata 
kerja): akidu, yakidu, yakidina. 

Kata akidanna oleh Mahmud Yunus diartikan dengan “memecahkan.” 
Pemberian arti 'memecahkan' terkesan ekstrim dan pro-kekerasan. 
Pada tarjamah Al-Guran yang lain, kata itu diartikan dengan 'tipu daya. 
Penulis memilih pemaknaan terhadap kata akidanna dengan 'tipu daya' 
(dalam arti positif). Sekalipun kejadian dalam kisah Ibrahim memang 
penghancuran berhala, namun tujuan utamanya bukan penghancuran 
itu sendiri, tetapi hal itu merupakan satu bagian untuk mencapai tujuan 
tertentu (yakni panyadaran bahwa berhala itu bukan Tuhan). Dengan kata 
lain, penghancuran berhala tentunya bukan merupakan inti atau maksud 


8 Ibn Manztur, Lisan al-Arab (Kairo: Dar al Ma'arif, 19), 3965-3966. 
9  Louwis ibn Nagula Zahir al-Ma'luf, Al-Munjid fi al-Lughah (Beirut: Dar al-Masyrig, 2005), 705. 
10 Mahmud Yunus, Tarjamah Gur'an Karim, (Bandung: Al-Maarif,1985), 295 
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dari kejadian, melainkan ada makna yang tersirat di balik penghancuran 
tersebut. 


Dalam mengisahkan penghancuran berhala, Al-Guran menggunakan 
kata kayd (tipu daya) dalam rangka mengikuti alur pikiran mereka 
bahwa berhala-berhala itu bisa mempertahankan dirinya dan tidak bisa 
disentuh kecuali dengan tipu daya. Kata kayd (tipu daya) berimplikasi 
pada malapetaka bagi orang yang menerimanya sebagaimana pengrusakan 
berhala. Penggunaan kata tipu daya ini merupakan sebuah metafora yang 
digunakan untuk menggambarkan usaha Ibrahim dalam memberi ancaman 
secara halus. Jika ancaman itu diungkapkan secara langsung maka akan 
berbunyi “saya akan pecahkan berhala-berhalamu”." 


Selanjutnya adalah penggunaan kata asnam yang merupakan bentuk 
jamak dari sanam (berhala). Dalam kamus Lisan al-Arab kata sanam berarti 
«31, yakni “patung, sekalipun selanjutnya ditekankan bahwa al dan 
253! memiliki perbedaan. Wasan berarti sesembahan yang tidak memiliki 
gambar atau tidak memiliki bentuk fisik, baik yang terbuat dari kayu, batu 
ataupun perak yang diukir, sedangkan sanam itu sesembahan yang memiliki 
wujud berupa gambaran atau patung yang diukir dari kayu, batu, perak atau 
tembaga” Dalam bahasa Arab, untuk menunjukkan arti “berhala digunakan 
tiga bentuk kata: wasan, sanam, dan tamsil. Meskipun memiliki arti yang 
sama yaitu berhala, namun penggunaan ketiga kata tersebut dalam kisah 
Ibrahim ditempatkan pada konotasi dan nuansa yang berbeda. Kata asnam 
(plural dari sanam) diungkapkan oleh orang-orang musyrik dalam nuansa 
kebanggaan, sebagaimana dalam O.S. 26:71. Kata awsan (plural dari wasan) 
diungkapkan dalam konotasi dan nuansa penghinaan, sebagaimana yang 
diungkapkan Ibrahim dalam 9.5. 29:25 dan 9.S. 22: 30. Adapun kata tamsil 
(plural dari tamsil) digunakan untuk patung secara umum, baik untuk 
disembah ataupun bukan, sebagaimana ucapan Ibrahim dalam O.S. 21: 
52.8 Dengan demikian, penggunaan kata asnam dalam O.S. 21: 57 memiliki 


1  Syihabuddin Oalyubi, Stilistika Al-Gur'an, Makna dibalik Kisah Ibrahim (Yogyakarta: LkiS, 2008), 
136. 

12 Ibn Mangzur, Lisan al-Arab, 2511-2512. 

13  Syihabuddin Oalyubi Stilistika Al-Guran, 40-41. 
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konotasi kebanggaan kaum musyrik terhadap patung mereka, sehingga 
Ibrahim ingin menggunakan tipu daya untuk menyadarkan kaumnya. 


Untuk memahami ayat ini lebih dalam, perlu kiranya kita melihat 
penafsiran para mufassir terdahulu. Tafsir yang akan digunakan adalah 
kitab-kitab karya al-Tabari, al-Gurtubi, dan Ibn Kasir. Dalam Jami al-Bayan 
an Ta'wil Ay al Gur'an, al-Tabari mengungkapkan beberapa pendapat. 
Pendapat pertama, Muhammad ibn Amr mengatakan bahwa maksud dari 
“Demi Allah aku akan melakukan tipu daya terhadap berhala-berhalmu” 
bahwa Ibrahim menolak ajakan kaumnya untuk mengikuti hari raya 
dengan alasan sakit, lalu ada seorang yang terlambat mendengar sumpah 
Ibrahim yang mengancam patung-patung mereka. Kedua, menurut al- 
Bisyr, sumpah Ibrahim tersebut tidak didengar oleh kaumnya.“ Dalam 
tafsir al-Gurtubi disebutkan bahwa Ibrahim memberitahukan bahwa ia 
tidak cukup hanya dengan menyampaikan argumen secara lisan, tetapi 
ia juga menghancurkan berhala-berhala mereka, karena yakin terhadap 
Allah SWT, sehingga ia siap dan mantap untuk menghadapi hal-hal yang 
dibenci dalam mempertahankan agama. Konon, kaum Nabi Ibrahim 
memiliki perayaan hari raya setiap tahun. Pada hari itu mereka berkumpul 
dan berkata kepada Ibrahim, Jika engkau pergi bersama menuju tempat 
perayaan kami, tentu engkau akan kagum terhadap agama kami. Mujahid 
dan Gatadah menjelaskan bahwa Ibrahim mengatakan niat penghancuran 
berhala dengan rahasia, tanpa diketahui oleh kaumnya, dan tidak ada yang 
mendengarnya kecuali seorang laki-laki saja. Orang inilah yang kemudian 
memberitahukan tindakan Nabi Ibrahim itu.s Dalam ringkasan tafsir 
Ibn Kasir, karya Muhammad Nasib Al-Rifa1 disebutkan bahwa Ibrahim 
bersumpah dengan tegas sehingga dapat didengar oleh sebagian kaumnya 
bahwa dia benar-benar akan melakukan tipu daya terhadap berhala-berhala 
mereka. Maksudnya, dia akan menghancurkan berhala setelah mereka pergi 
ke perayaan mereka. Sebagian kaumya mendegar Ibrahim mengatakan 
demikian. Tatkala mereka pergi ke perayaan, mereka berpapasan dengan 


14 Abu Jafar Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Tafsir Ath-Thabari, terj. Ahsan Askan (Jakarta: Pustaka 
Azzam, 2009), 121-122. 

15 Syekh Imam al-Ourthubi, Tafsir al-Gurthuby, terj. Amir Hamzah (Jakarta: Pustaka Azzam, 2008), 
XI: 794-796. 
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Ibrahim. Mereka berkata, “Hai Ibrahim, mengapa engkau tidak pergi bersama 
kami?” Dia menjawab, “Aku sedang sakit.” Sebelumnya, Nabi Ibrahim telah 
mengatakan, “Demi Allah, sesungguhnya aku akan melakukan tipu daya 


terhadap berhala-berhalamu sesudah kamu pergi meninggalkannya”. 


2. 0.5. 21:58 


D Sepi) HI AI Ta NN BRA An aa 


Ayat ini dapat diartikan “Maka Ibrahim membuat berhala-berhala itu 
hancur berpotong-potong, kecuali yang terbesar (induk) dari patung-patung 
yang lain, agar mereka kembali (untuk bertanya) kepadanya.” Kata |513—- yag 
memiliki akar kata 5 5 «. Dalam kamus Lisan al-Arab, kata itu memiliki 
arti Wall » sid! S , yaitu menghancurkan sesuatu yang inti. $ 44 553x- 
berarti 44233 » & ».S (aku menghancurkan dan memotong-potong sesuatu). 
Dalam kamus al-Munjid, kata itu memiliki arti -—3| Ja du Sei 3 Aadas 
(memotong atau menghancurkan sehingga menjadi terpotong-potong 
atau hancur berkeping-keping). Dengan demikian, kata 513 memiliki arti 
Pe (yang hancur dan terpotong)" Penggunaan kata 3— juga terdapat 
dalam 0.S. 1: 108 yang berupa ism al-maf'ul 32 dengan kalimat yang 
berbunyi: ata'an ghayra majzuz (“karunia yang tiada terputus”). Kemiripan 
kata yang terdapat dalam 9.5. n:108 dan O.S. 21:58 tidak dapat disamakan 
maksudnya karena membicarakan topik yang berbeda. karena suatu redaksi 
baru dianggap mirip dengan redaksi lain jika keduanya membicarakan 
kasus yang sama." Dalam 9.S. 1:108 berkaitan dengan karunia dan rahmat 
Tuhan, sedangkan pada 0.5. 21:58 kata 15143- berkaitan dengan pemotongan 
berhala yang dilakukan oleh Ibrahim, sehingga berhala yang telah dipotong 
menjadi berkeping-keping. 

Untuk memahami ayat ini lebih dalam, perlu kiranya melihat penafsiran 
para mufassir terdahulu. Al-Tabari menyebutkan beberapa pendapat. 


16 Muhammad Nasib al-Rifa'i, Ringkasan Tasfir Ibnu Katsir (Jakarta: Gema Insani, 2011), III: 305-306. 

17  Louwis al-Ma'luf, Al-Munjid, 82. 

18  Nashruddin Baidan, Metode Penafsiran Al-Gur'an: Kajian Kritis terhadap Ayat-ayat yang Beredaksi 
Mirip (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 201), 80. 
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Menurut “Ali ibn Dawud, maksud dari hancur berpotong-potong' adalah 
remuk. Menurut Muhammad ibn Amr, arti dari “berpotong-potong' 
adalah 'terpotong-potong'. Menurut al-Bisyr, arti dari berpotong potong 
adalah “potongan-potongan.” Al-Ourtubi menjelskan bahwa Ibrahim 
memotong-motong berhala tersebut dan menyisakan satu berhala yang 
paling besar. Berhala yang paling besar digantungi kapak yang digunakan 
untuk menghancurkan patung-patung lainnya. Kapak tersebut ditaruh 
di leher patung yang paling besar. Penaruhan kapak tersebut diharapkan 
kaumnya bertanya kepada berhala yang besar itu tentang penghancuran 
berhala-berhala yang kecil.” Ibn Kasir menjelaskan bahwa setelah hampir 
seluruh kaumnya pergi ke perayan, Ibrahim bergegas pergi menuju berhala- 
berhala mereka. Kemudian Ibrahim membuat berhala-berhala itu hancur 
terpotong-potong, kecuali berhala yang terbesar agar mereka kembali 
(bertanya) kepadanya, yakni, agar mereka beranggapan bahwa berhala 
terbesarlah yang telah membela dirinya sebagai pernyataan ketidaksenangan 
karena ia disembah bersama berhala-berhala kecil. Hal ini dilakukan oleh 
Ibrahim untuk menunjukkan bahwa berhala itu tidak layak disembah dan 
menunjukkan kedunguan akal penyembahnya.” 


3. Keterkaitan 9.S. 21: 57-58 dengan ayat lainnya 


Dari penjelasan di atas, jelas kiranya bahwa penghancuran berhala oleh 
Ibrahim dalam O.S. 21: 57-58 bukanlah maksud utama dari ayat tersebut. 
Penurunan ayat-ayat tentang kisah Ibrahim merupakan serangkaian cerita 
yang saling terkait dan tidak dapat dipisahkan satu dengan yang lannya. 
Untuk memahami ayat-ayat itu secara utuh, perlu kiranya membahas 
runtutan dialog Ibrahim dengan kaumnya sebelum akhirnya Ibrahim 
menghancurkan berhala mereka.? 


Runtutan kisah Ibrahim dimulai dari informasi tentang pengutusan 
Ibrahim dijelaskan dalam beberapa ayat Al-Our'an, antara lain, 9.5. Ali 


19  Al-Tabari, Tafsir Ath-Thabari, 123-124. 

20 Syekh Imam al-Ourthubi, Tafsir al-urthuby, XI: 796-798. 

21  Al-Rifa'i, Ringkasan Tasfir Ibnu Katsir, 306. 

22  Bey Arifin, Rangkaian Cerita dalam Al-Guran (Bandung: Al-Mararif, 1996), 66-69. 
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Imran (2|: 67-68. Selanjutnya adalah dakwah Ibrahim kepada Ayahnya. 
Pada O.S. al-An'am (6): 74 dijelaskan tentang dialog Ibrahim dengan 
ayahnya. Ibrahim memberikan pertanyaan tentang berhala-berhala itu. 
Ibrahim menjelaskan kepada ayahnya tentang kesesatan ayah dan kaumnya. 
Kesesatan mereka adalah menyembah sesuatu yang mereka buat sendiri. 
Pada O.S. 6: 69 dijelaskan tentang dakwah Ibrahim dengan mengajak 
ayahnya untuk berpikir rasional tentang Tuhannya dengan mengajukan 
pertanyaan kepadanya. Pada O.S. Maryam: 42-46 dijelaskan dialog Ibrahim 
secara mendalam penuh kasih sayang kepada ayahnya. Pada surat al-Anbiya': 
52-54 dijelaskan tentang jawaban ayah dan kaumnya tentang penyembahan 
berhala yang tidak rasional dan taklid buta terhadap ajaran leluhurnya. Pada 
O.S Al-Sywara' (26): 70-82 dijelaskan tentang dakwah yang bersifat dialog 
antara Ibrahim dengan ayahnya. 


Perenungan Ibrahim tentang fenomena alam merupakan bagian ketiga 
dalam alur kisah Ibrahim. Hal ini dijelaskan pada O.S. al-An'am (6): 75- 
79. Alur keempat dari kisah Ibrahim adalah sikap Azar terhadap dakwah 
Ibrahim. Hal ini dijelaskan pada O.S. Maryam (19): 46. Alur kelima dari 
Kisah Ibrahim adalah dialog Ibrahim dengan kaumnya, sebagaimana pada 
O.S. al-An'am (6): 80-83 yang menjelaskan bahwa Nabi Ibrahim menolak 
penyembahan selain Allah, kemudian dia dibantah oleh kaumnya. Mereka 
mengatakan bahwa brahim tentang tuhan adalah kesimpulan yang salah. 
Ibrahim meyakinkan mereka bahwa dia benar. Hal ini terdapat pada 0.5. 
Al-Ankabut (29): 16-17. Alur kisah Ibrahim yang keenam adalah bahwa 
Ibrahim merusak berhala. Bagian ini dijelaskan pada O.S. al-Anbiya (21): 
57-58. Alur kisah Ibrahim yang ketujuh adalah Ibrahim diinterogasi. Bagian 
ini dijelaskan dalam 9.5. al-Anbiya (21): 59-63. Alur kedelapan adalah bahwa 
Ibrahim dibakar, sebagaimana terdapat pada O.S. al-Anbiya (21):68-70 dan 
O.S. al-“Ankabut (29): 24. Peristiwa pembakaran Ibrahim ditampilkan Al- 
Ouran dengan bahasa yang berbeda, tetapi memiliki kesamaan maksud 
pada O.S. as- Saffat (37): 97-98. Alur kisah Ibrahim yang kesembilan adalah 
dialog Ibrahim dengan Raja Namrud. Hal ini dijelaskan pada O.S. al-Bagarah 
(2): 258-260. Alur kesepuluh dari kisah Ibrahim adalah menghidupkan 
burung. Bagian ini dijelaskan pada O.S. al-Bagarah (2): 260. 
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Dari rangkaian cerita Ibrahim dapat disimpukan bahwa Ibrahim adalah 
sosok yang cerdas. Ia memikirkan sebuah cara yang halus, namun dapat 
meyakinkan kaumnya. Ibrahim berbohong untuk memutus mata rantai 
kepercayaan kaumnya terhadap berhala. Ibrahim membat kaumnya sadar 
bahwa keyakinan mereka sangat tidak rasional. Hal ini sejalan dengan teori 
pragmatisme John Dewey, yaitu bahwa pengalaman dapat membentuk 
kesadaran.” 


C. Asbabun Nuzul Mikro dan Makro O.S. 21: 57-58 


O.S. al-Anbiya adalah surat ke 21 yang turun setelah 9.S. Ibrahim dan 
sebelum 0.5. al-Mu'minun.“ Surat ini merupakan surat yang diturunkan pada 
periode dakwah Rasulullah di Makkah atau bisa disebut surat Makkiyah. 
Surat Makkiyah memiliki karateristik yang berbeda dari surat Madaniyah, 
dikarenakan oleh kondisi sosio-historis yang berbeda. Di antara karakteristik 
pesan surat makkiyah adalah sebagai berikut. Pertama, berusaha membangun 
pondasi keimanan penduduk dengan jalan menawarkan konsep ketauhidan 
yang lebih masuk akal dari praktek mereka yang cenderung politeistik dan 
paganisme. Kedua, mengajak penduduk Makkah untuk memikirkan ayat- 
ayat Allah. Ketiga, menegur kebiasaan penduduk Makkah yag cenderung 
mengabaikan nilai-nilai kemanusiaan. Keempat, surat Makiyyah yang 
terlihat pendek karena untuk mengatasi penduduk Makkah yang pandai 
dalam gaya bahasa, namun sombong bila Rasulullah Saw membacakan Al- 
Ouran dan mereka tidak mau mendengarkan.? 


Surat al-Anbiya menekankan ajaran tentang keesaan Tuhan, yang 
merupakan inti risalah para nabi. Kisah para nabi menggambarkan 
keterkaitan dan kesatuan inti ajaran semua wahyu Tuhan dan pengalaman 
keberagamaan umat manusia. Surat ini berbicara tentang keselamatan 
orang-orang yang tulus dan jujur dari siksaan orang-orang yang berbuat 
dosa, dan membicarakan kemenangan dan kebenaran di samping kepalsuan 


23 Eko Prasetyo, Kisah Kisah dalam Al-Our'an, (Yogyakarta: Resist book, 2012), 55-56 

24  Athaillah, Sejarah a-Ouran, verifikasi tentang otensitas Al-Our'an, cet. Ke-1, (Yogyakarta: Pustaka 
pelajar, 2010), 158. 

25 Nur Efendi dan Muhammad Fathurrahan, Studi Al-Ouran: Memahami Wahyu Allah secara lebih 
Integral dan Komprehensif, (Yogyakarta: Teras, 2014), 145-147. 
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dan kebohongan. Dari kisah-kisah para nabi tergambar berbagai tantangan 
yang mereka hadapi.” Surat ini diturunkan dalam kondisi di mana kaum 
musyrikin mencemooh dan menghina ajaran yang disampaikan Nabi 
Muhammad. Dengan demikian, tujuan diturunkannya surat ini adalah 
dalam rangka menguatkan hati Rasulallah agar semakin teguh hatinya dan 
yakin atas apa yang diperuangkannya. 


D. Maghza 0.5. 21: 57-58 


Dilihat dari pemaparan sebelumnya, penghancuran berhala yang 
dilakukan oleh Ibrahim pada 9.S. 21:57-58 sebenarnya bukanlah subtansi 
dari cara berdakwah Ibrahim. Sebelum melakukan penghancuran tersebut, 
Ibrahim telah melakukan serangkaian cara guna menyadarkan kaumnya. 
Dari O.S. 21: 57-58, dapat diambil beberapa pesan utama (maghza) sebagai 
berikut: 


1.  Relegiusitas-spiritualitas-subtansif dalam beragama. Kisah Ibrahim 
memberikan pelajaran tentang konsep beragama yang menekankan 
pada aspek substantif. Aspek substantif beragama adalah semangat 
dan kecintaan kepada Allah secara holistik. Kecintaan kepada Allah 
harus senantiasa dikembangkan pada masa kontemporer ini, jangan 
sampai terjebak pada simbolisme relijius. Contoh simbolise relijius 
adalah menguatkan identitas simbolis terhadap ormas keagamaan. 
Ormas keagamaan seakan menjadi kebenaran obsolut dalam beragama. 


2. Kesadaran kritis dan transformatif dalam keberagamaan. Keberagamaan 
kritis merupakan beragama yang senantiasa memperbaiki keyakinan 
dan ilmu keagamaan yang digunakan untuk mencari solusi-solusi 
dalam kehidupan beragama. Sikap ini senantiasa menumbuhkan 
proses perbaikan pemahaman beragama untuk mengatasi realitas 
atau problem yang terjadi. Kesadaran transformatif keberagamaan 
merupakan sikap yang senantiasa menjadi agen perubahan dalam 
pemahaman keagamaan dengan contoh nyata. Terkait dengan sikap 
intoleran pada saat ini, kesadaran transformatif beragama dapat 


26 Djohan Effendi, Pesan-pesan Al-Guran, Mencoba Mengerti Intisari Kitb Suci (Jakarta: Serambi Ilmu 
Semesta, 2012), 157. 
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diwujudkan dalam bentuk penyusunan program dialog antar agama 
dan mencari nilai-nilai universal agama untuk dihidupkan apada diri 
pemeluk agama. 

3. Perlawanan terhadap obsolutisme kebenaran beragama. Ibrahim 
dalam ayat-ayat tersebut berperan sebagai seorang sosok pemuda yang 
mencoba melakukan revolusi beragama. Revolusi beragama dilakukan 
dikarenakan penguasa Namrud melakukan obsolutisme kebenaran 
agama dan hegemoni agama untuk kekuasaan. 
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JIHAD DALAM MEMBELA NEGARA 
(Perspektif Tafsir Al-Our'an) 


Abdul Mustagim 


Dosen Fakultas Ushuluddin Studi Agama dan Pemikiran Islam 
UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta 


A. Pendahuluan 


alah satu dampak buruk dari reformasi adalah memudarnya 
S5 semangat nasionalisme (al-syu'tibiyyah) dan kecintaan pada negara. 

Perbedaan pendapat antar golongan atau ketidaksetujuan dengan 
kebijakan pemerintah adalah suatu hal yang wajar dalam suatu sistem 
politik yang demokratis. Namun berbagai tindakan anarkis, konflik SARA 
dan separatisme yang sering terjadi dengan mengatasnamakan demokrasi 
menimbulkan kesan bahwa tidak ada lagi semangat kebersamaan sebagai 
suatu bangsa. Seolah ke-Bhinneka-an kita telah kehilangan “Tunggal Eka- 
nya. Kepentingan kelompok, bahkan kepentingan pribadi, telah menjadi 
tujuan utama. Semangat untuk membela negara seolah telah memudar 
di tengah-tengah munculnya ideologi transnasional yang “berbaju Islam". 
Padahal membela negara sebagai juga bisa digolongkan sebagai salah 
satu jihad, dalam pengertian yang luas. Terlebih ketika hal itu dilakukan 
dalam rangka membela hak-hak kaum muslimin khususnya, dan nilai-nilai 
kemanusian pada umumnya. Oleh sebab itu, upaya setiap warga negara 
untuk mempertahankan Republik Indonesia terhadap ancaman baik dari 
luar maupun dalam negeri menjadi sebuah keniscayaan untuk eksistensi 
bangsa. 
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Di dalam Al-Gur'an secara tekstual memang tidak ada ayat yang secara 
tegas memerintahkan untuk membela negara, kebanyakan redaksi ayat 
menggunakan jihad fi sabilillah (jihad di jalan Allah). Namun demikian, 
isyarat tentang pentingnya membangun suatu negara yang baik (baldatun 
thayyibah), adil dan makmur di bawah lindungan Tuhan yang Maha 
Pengampun disebutkan dalam O.S. al-Saba (34): 15 begitu tegas dan jelas. 
Hal ini rasanya mustahil terjadi, jika tanpa disertai kecintaan suatu bangsa 
terhadap tanah airnya, dengan “jihad” atau kesungguhan dari rakyat dan para 
pemimpin untuk membela negara. Hal ini sebagaimana diisyaratkan dalam 
kisah Al-Our'an (0.5. al Naml (27):34), betapa para petinggi kerajaan Saba' 
sangat khawatir jika ada “serangan” dari luar yang memporak-porandakan 
negaranya. Maka segala daya upaya dilakukan, termasuk dengan melakukan 
lobi-lobi memberi hadiah kepada Nabi Sulaiman. Itu karena mereka 
sangat mencintai negerinya. Dengan lain ungkapan, nasionalisme mereka 
sedemikian besar untuk membela negaranya. 

Sayangnya, mempertahankan negara biasanya selalu dikaitkan dengan 
militer atau militerisme. Seolah-olah kewajiban dan tanggung jawab untuk 
membela dan mempertahankan negara hanya terletak pada Tentara 
Nasional Indonesia. Padahal berdasarkan Pasal 30 UUD 1945, bela negara 
(al-difa “an al-balad) merupakan hak dan kewajiban setiap warga negara 
Republik Indonesia. UU No 3 tahun 2002 tentang Pertahanan Negara RI 
mengatur tata cara penyelenggaraan pertahanan negara yang dilakukan 
oleh Tentara Nasional Indonesia (TNI) maupun oleh seluruh komponen 
bangsa. Hemat penulis, upaya yang sungguh-sungguh melibatkan seluruh 
komponen bangsa untuk mempertahanan negara itu bisa disebut sebgai 
“jihad” dalam pengertian yang luas. Sebab eksistensi negara merupakan 
wadah yang diharapkan bisa melindungi rakyat dari gangguan bangsa lain. 
Bukankah negara sesungguhnya didirikan untuk melindungi warganya, 
menciptakan keadilan dan kesejahteraan bangsanya? BArtikel ini akan 
menjelaskan tentang bagaimana jihad dalam konteks membela negara 
dilakukan, bagaimana relevansi dan implementasinya dalam konteks 


keindonesiaan? 
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B. Konsep Negara dalam Al-Our'an 


Sebelum berbicara bagaimana konsep negara dalam Al-Gur'an, penulis 
hendak mengutipkan pandangan para ahli tentang apa itu negara. Gettell 
misalnya, menegaskan bahwa negara adalah komunitas oknum-oknum, 
secara permanent mendiami wilayah tertentu, menuntut dengan sah 
kemerdekaan diri dari luar dan mempunyai sebuah organisasi pemerintahan, 
dengan menciptakan dan menjalankan hukum secara menyeluruh di dalam 
lingkungan. Sementara itu, Phillimore menyatakan bahwa negara adalah 
orang-orang yang secara permanent mendiami suatu wilayah tertentu, diikat 
dengan hukum-hukum kebersamaan, kebiasaan dan adat-istiadat di dalam 
satu kebijaksanaan.' Dari dua pengertian tadi, dapat dipahami bahwa dalam 
negara terdapat beberapa komponen, yaitu wilayah, hukum, kebersamaan, 
kebijaksanaan dan kemerdekaan untuk menentukan hidup mereka sendiri. 


Selanjutnya, dalam teori Imperium, teori tentang kekuasaan dan otoritas 
negara, dinyatakan bahwa kedaulatan dan kekuasaan dianggap sebagai 
bentuk pendelegasian kekuatan rakyat kepada penguasa negara. Maka 
pada hakikatnya kedaulatan sepenuhnya milik rakyat. Penguasa politik 
hanyalah lembaga yang dipercayakan untuk memegang (bukan menguasai 
dan mendominasi) serta mempergunakan kedaulatan demi kebaikan 
seluruh rakyat. Dalam kaedah figh dikatakan “tasarruf al-Imam manut bi- 
-mashlahah'. Penguasa bertanggungjawab kepada rakyat dan otomatis akan 
kehilangan legitimasi bila praktik kekuasaannya menyalahi kehendak rakyat. 
Rakyat memiliki hak-hak politik yang sama dan merupakan esensi tertinggi 
kedaulatan negara. 


Al-Guran memang tidak merumuskan secara konseptual apa itu negara 
dan bagaimana bentuk suatu negara, namun ada beberapa term yang bisa 
dijelaskan untuk menjelaskan komponen-komponen suatu negara antara 


lain: 


1 Lihat M. Tasar Karimuddin dalam http://tasarkarsum.blogspot.com/2006/o8/definisi-negara.html 
diakses 17 Agustus 2009. 
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1. Balad (negeri atautanah air) 


Kata balad dalam Al-Gur'an, dengan segala derivasinya terulang 
sebanyak sembilan belas kali. Sebagian berkaitan dengan permohonan 
Nabi Ibrahim a.s. agar negeri yang ditempati menjadi negari yang aman 
(O.S. al-Bagarah |2):126), dan juga pentingnya memiliki cita-cita mulia 
akan adanya negara yang baik di bawah ampunan Allah Swt (O.S. Saba' 
(34|:15). Sebagian lagi berkaitan dengan sumpah Allah Swt dengan kata 
balad negeri (Makkah) (O.S. al-Tin: (96J: 3), dan sebagian lagi berbicara 
tentang orang-orang kafir yang berbuat zhalim di suatu negeri (O.S. al-Farj 
(89): 8. dan lain sebagainya. Apapun konteks penyebutan kata balad atau 
baldah dalam Al-Ouran, yang jelas semuanya bermuara pada pengertian 
bahwa kata balad atau baldah adalah daerah, tempat, kota, negeri, negara, 
kampung atau wilayah tertentu. Dalam konteks kehidupan bernegara, jelas 
bahwa keberadaan wilayah atau tanah air menjadi suatu keniscayaan bagi 
tegaknya suatu bangsa dan negara. 


Menurut Ibn Faris dalam Mujam Magayis al-Lughah, secara bahasa kata 
baldah berarti dada. Jika dikatakan “wada'at al-nagah baldataha bi-l-ardi, ay 
sadraha', artinya, onta itu meletakkan (menderumkan) dadanya di tanah. 
Dari makna asal, maka secara semantik, setiap tempat, negeri, atau wilayah 
yang dijadikan tempat tinggal bisa disebut sebagai baldah. Dari kata baldah 
pula muncul kata taballada dan mubaladah yang bisa berarti “berperang” 
untuk membela dan mempertahankan tanah air yang ditempati.? Seolah 
mereka harus berani pasang dada (baldah) untuk membela negarnya. 
Dengan demikian, bisa dikatakan bahwa term al-balad dan al-baldah 
dalam Al-Gur'an agaknya mengandung pesan adanya kecintaan terhadap 
tanah ai,r atau negeri yang menuntut penduduknya untuk membela dan 
mempertahankan hak-haknya dari siapa saja yang hendak merenggutnya. 
Dan harus diingat bahwa upaya membela hak-haknya termasuk dari Jihad 
fi Sabililah, sebagaimana diisyaratkan dalam hadis Nabi Saw. 


2 Muhammad Fuad Abdul Bagi, al-Mu'jam al-Mufahras li Alfadzil Our'an (Beirut: Dar al-Fikr, 1981), 
hlm 134 . 
3 Ibn Faris, Mujam Magayis fi al-Lughah (Beirut: Dar Ihya' al-Turas al-Arabi 2001), 136-137. 
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Al-Guran juga merekam doa yang dipanjatkan Nabi Ibrahim as agar 
negeri yang ditempatinya dijadikan negeri yang aman dan makmur, yang 
hal ini bisa dipahami sebagai sebuah bentuk rasa cinta tanah air yang layak 
untuk diteladani. Berikut ini petikan doa Nabi Ibrahim: 

Dan (ingatlah), ketika Ibrahim berkata: “Ya Tuhanku, jadikanlah 

negeri ini (Mekah), negeriyang aman, dan jauhkanlah Aku beserta 

anak cucuku dari menyembah berhala-berhala. . Ya Tuhanku, 

Sesungguhnya berhala-berhala itu Telah menyesatkan kebanyakan 

daripada manusia, Maka barangsiapa yang mengikutiku, Maka 

Sesungguhnya orang itu termasuk golonganku, dan barangsiapa 

yang mendurhakai aku, Maka Sesungguhnya Engkau, Maha 

Pengampun lagi Maha Penyayang. Ya Tuhan kami, Sesungguhnya 

Aku Telah menempatkan sebahagian keturunanku di lembah 

yang tidak mempunyai tanam-tanaman di dekat rumah Engkau 

(Baitullah) yang dihormati, Ya Tuhan kami (yang demikian itu) agar 

mereka mendirikan shalat, Maka jadikanlah hati sebagian manusia 

cenderung kepada mereka dan beri rezkilah mereka dari buah- 

buahan, Mudah-mudahan mereka bersyukur. (9.S. Ibrahim (14): 

35-37). 


2. Sya'b (bangsa) 

Dalam Al-Our'an kata syab disebut sekali dalam bentuk plural, yakni 
syu'ub sebagaimana dalam 0.S. al-Hujurat (49): 13. Pada mulanya kata 
tersebut bermakna cabang dan rumpun, sebab bangsa sesungguhnya 
merupakan suatu rumpun kelompok kabilah tertentu yang tinggal di 
wilayah tertentu. Suatu bangsa terbentuk biasanya karena ada unsur-unsur 
persamaan, seperti asal-usul keturunan, sejarah, suku, ras, cita-cita meraih 
masa depan. 


Hal ini sejalan dengan teori Ibn Khaldun dalam Mugaddimah-nya, 
bahwa asal-usul negara-bangsa adalah adanya rasa kebersamaan dalam 
kelompok (baca: “asabiyyah). “Asabiyyah (perasaan satu kelompok, kekuatan 
kelompok atau solidaritas sosial). Menurut Ibn Khaldun hal itu timbul secara 
alamiah dalam kehidupan manusia yang dikaitkan dengan adanya pertalian 
darah ataupun karena pertalian klan (kaum). Yang ia maksudkan dengan 
asabiyyah adalah “rasa cinta” (nu'rat) setiap orang terhadap nasabnya 
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atau golongannya yang diciptakan Allah di hati setiap hamba-hamba- 
Nya. Perasaan cinta kasih tersebut teraktualisasi dalam perasaan senasib 
dan sepenanggungan, harga diri, kesetiaan, kerjasama dan saling bantu 
diantara mereka dalam menghadapi berbagai ancaman terhadap mereka, 
ataupun musibah yang menimpanya. Pertalian yang demikian melahirkan 
persatuan dan pergaulan (al-ittihad wa al-iltiham). Dari sini kemudian 
muncul apa dikenal dengan nasionalisme yang menurut hemat penulis, 
nasionalisme dalam Islam harus disertai dengan adanya: 1) cinta tanah 
air, ini karena “hubbul wathan minal iman” cinta tanah air sebagian dari 
iman 2) kebersamaan yang disertai jiwa patriotisme melawan segala bentuk 
penjajahan demi membela harkat dan martabat suatu bangsa. Nabi Saw. 
pernah bersabda: “Sebaik-baik kamu adalah pembela keluarga besarnya, 
selama pembelaannya bukan dosa.” (H.R Abu Dawud). Namun demikian, 
kebersamaan tidak mungkin tanpa persaudaraan, dan persaudaraan tak 
akan terjadi tanpa semangat persatuan dan kesatuan. Al-Our'an sangat jelas 
mendukung hal ini dengan menyatakan :”Sesungguhnya umatmu iniadalah 
umatyang satu (O.S. al-Anbiya' (21): 92 dan 9.S. al-Mukminun |23|:52. Dan 
Al-Ouran juga melarang tafarrug berceraiberai, sebagaimana firman Allah 
Swt dalam (O.S. Ali Imran | 3J:103. 


3.  Ulul Amri (Pemerintahan) 


Sebuah negara tidak akan tegak tanpa adanya pemerintahan yang 
ditaati oleh rakyatnya. Dalam Al-Our'an isyarat akan pentingnya taat 
kepada ulil amri, selagi perintahnya tidak bertentangan dengan perintah 
Allah Swt dan Rasul-Nya. Ini disebutkan dalam @.S. al Nisa' (4J: 59. Apa 
yang disebut sebagai politik Islam sering dipandang sebagai penggabungan 
antara agama dan politik. Sehingga dalam gerakan Islam modern, Islam 
seringkali dinyatakan oleh sebagian pakar sebagai al-din wa al-dawlah 
(agama dan negara). Memang banyak cendikiawan muslim yang sepakat 
dengan ide tersebut. Sebut saja misalnya, Hasan al-Banna, Sayyid Guthb, 


4 Lebih lanjut Saiful Jihad “ Ashabiyah dari filsafat Sejarah ke Filsafat Politik: Telaah atas Kitab 
Mugaddimah Ibnu Khaldun” dalam http://ifuljihad.blogspot.com/2009/o2/ashabiyah-dari-filsafat- 
sejarah.html. 
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Muhammad Rasyid Ridha, Abu al-A'la al-Maududi yang menyatakan bahwa 
Islam merupakan cara hidup yang menyeluruh: dan Islam tidak mengenal 
sistem kependetaan (rahbaniyyah) atau kelembagaan “gereja”. 


Jika kita sepakat dengan pandangan tersebut di atas, maka tentunya 
Islam juga telah mengatur masalah kehidupan bernegara atau sistem politik. 
Namun demikian, pandangan tersebut bukan satu-satunya, sebab sebagian 
pakar seperti Ali Abdur Razig dan Thaha Husayn berpendapat bahwa Islam 
tidak ada kaitannya sama sekali dengan urusan kenegaraan, karena Nabi 
Muhammad diutus tidak pernah dimaksudkan untuk mendirikan dan 
mengepalai suatu negara." Atas dasar asumsi ini, maka menurut mereka, 
Islam tidak punya urusan dengan soal pemerintahan atau politik. Hemat 
penulis, kedua pandangan di atas sama-sama “ekstrim”, yang pertama 
cenderung ingin menggabungkan antara agama dan negara secara totalitas, 
sedangkan yang kedua cenderung memisahkan sama sekali secara diametral. 


Dalam hal ini, penulis cenderung memilih pandangan yang merupakan 
sintesa kreatif dari keduanya, yaitu bahwa secara normatif, Islam (baca: 
Al-Our'an dan sunnah) memang tidak memberikan ketentuan yang tegas 
(sarih) dan rinci (tafsil) bagaimana sistem pemerintahan suatu negara 
dibentuk, apakah sistem republik, sistem kekhalifahan, atau imamah, 
monarkhi-otoriter atau demokrasi. Agaknya Islam lebih menekankan 
bagaimana sebuah sistem itu mampu melahirkan dan mengantarkan suatu 
bangsa ke dalam suasana adil dalam kemakmuran, dan makmur dalam 
keadilan, bebas dari tekanan tirani mayoritas terhadap minoritas. Dengan 
kata lain—meminjam bahasa Al-Ouran, yang penting adalah bagaimana 
pemerintahan itu mampu mengantarkan rakyatnya menuju “baldatun 
thayyibatun warabbun ghafiur” O.S. al-Saba' (34): 15 Adapun bentuk dan 
sistem pemerintahannya diserahkan sepenuhnya kepada kreatifitas manusia 
sesuai dengan tuntutan kondisi sosio-kultural masing-masing bangsa, 
sebab tidak ada bentuk spesifik tentang sistem pemerintahan yang secara 


5 Lihat Munawir Syadzali, Islam dan Tata Negara, Ajaran dan Sejarah Pemikirannya (Jakarta: UI Press, 
1993), 1. Lihat pula John L. Esposito dan John Voll, Demokrasi di Negara-negara Muslim, Problem 
dan Prospek (Bandung: Mizan, 1999), 2. 

6 Munawir Syadzali, Islam dan Tata Negara, 1. 
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tegas dinyatakan dalam Al-Gur'an atau sunnah.” Dalam panggung sejarah 
umat Islam sendiri (baca: Islam historis), terdapat berbagai varian tentang 
sistem pemerintahan, ada yang menganut sistem khilafah (model Sunni), 
imamah (model Syiah),8 monarkhi (kerajaan), seperti Saudi Arabia, dan 
lain sebagainya. 

Namun demikian, hal itu bukan berarti Islam tidak memberikan prinsip- 
prinsip dasar dan tata nilai dalam mengelola pemerintahan. Menurut 
hemat penulis, ada beberapa hal yang diisyaratkan dalam Al-Gur'an 
dan sunnah mengenai beberapa prinsip pokok dan tata nilai berkaitan 
dengan kehidupan bermasyarakat dan bernegara (baca: kehidupan politik), 
termasuk di dalamnya sistem pemerintahan yang notabene merupakan 
kontrak sosial. Prinsip-prinsip atau nilai-nilai tersebut antara lain adalah 
prinsip tawhid, al-syura (musyawarah), al-adalah (keadilan), al-hurriyyah 
ma'a mas'iliyyah (kebebasan disertai tanggung jawab), kepastian hukum, 
jaminan hagg al-'ibad (HAM) dan lain sebagainya. 


C. Jihad Membela Negara dan Relevansinya dalam Konteks Keindonesiaan 


Konsep jihad adalah konsep yang dinamis, ia bisa mengalami 
perkembangan sesuai dengan konteks yang mengirinya. Jihad membela 
atau mempertahankan negara menurut hemat penulis diwujudkan dalam 
menjaga prinsip-prinsip atau nilai-nilai antara lain: ittihad (persatuan), al- 
syura (musyawarah), al-adalah (keadilan), al-hurriyyah ma'a mas'uliyyah 
(kebebasan disertai tanggung jawab), kepastian hukum, jaminan hagg al- 
ibad (HAM) dan lain sebagainya. Inilah yang harus terus-menerus kita 
perjuangkan dalam rangka jihad mempertahankan negara. Berikut ini akan 
penulis uraikan tentang hal tersebut, yaitu: 


1. Menjaga Persatuan dan Kesatuan Bangsa 


Salah satu bentuk jihad mempertahankan negara adalah menjaga 
persatuan dan kesatuan bangsa. Dalam konteks keindonesiaan yang 


7 Afzalur Rahman, Islam Ideology and The Way of Life (Malaysia: AS Noordeen, 1995), 308. 
8 Lihat misalnya, Khalid Ibrahim Jindan, Teori Politik Islam: Telaah Kritis Ibnu Taymiyah tentang 
Pemerintahan Islam, terj. Masrohin (Surabaya: Risalah Gusti, 1995), 1-8. 
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masyarakatnya majemuk, baik dari segi agama, suku, bahasa dan bangsa, 
maka menjaga persatuan dan kesatuan menjadi sebuah keniscayaan. 
Apalagi wilayah Indonesia terdiri dari berbagai kepulauan yang “dipisahkan” 
sekeligus dihubungkan oleh lautan. Kekuatan tidak mungkin diraih tanpa 
persatuan, dan persatuan tidak dapat dicapai tanpa persaudaran dan 
kebersamaan serta kemauan untuk saling menghormati satu sama lain. 


Dalam Al-Guran, perintah untuk menjaga persatuan dan kesatuan 
sangat jelas, sebagaimana disebutkan dalam O.S. al-Anbiya (21): 92: 
“Sesungguhnya umatmu ini adalah umat yang satu...” Ini dikuatkan dengan 
ayat Al-Our'an yang melarang kita untuk bercerai-berai, sebagaimana firman 
Allah Swt: Dan berpeganglah kamu semuanya kepada tali (agama) Allah, dan 

Janganlah kamu bercerai berai, dan ingatlah akan nikmat Allah kepadamu 
ketika kamu dahulu (masa Jahiliyah) bermusuh-musuhan, Maka Allah 
mempersatukan hatimu, lalu menjadilah kamu Karena nikmat Allah, orang- 
orang yang bersaudara, dan kamu Telah berada di tepi jurang neraka, lalu 
Allah menyelamatkan kamu dari padanya. Demikianlah Allah menerangkan 
ayat-ayat-Nya kepadamu, agar kamu mendapat petunjuk. (O.S. Ali Imran 
(3J:103) 

Demikian halnya Al-Our'an juga melarang saling berselisih atau 
berbantah-bantah, sebab hal itu akan membuat lemah kekuatan kita. 
Dan taatlah kepada Allah dan rasul-Nya dan janganlah kamu berbantah- 
bantahan, yang menyebabkan kamu menjadi gentar dan hilang kekuatanmu 
dan bersabarlah. Sesungguhnya Allah beserta orang-orang yang sabar. (O.S 
al-Anfal (8): 46). 

Sebagai muslim dan sekaligus sebagai warga negara Indonesia, kita 
perlu menyadari bahwa kita adalah umat yang satu, yakni bangsa Indonesia. 
Berkaitan dengan term ummat, ada analisis menarik mengenai kata ummat 
dalam Al-Ouran yang terulang 52 kali. Menurut al-Raghib al-Asfihani, ummat 
itu mengacu pada suatu kelompok masyarakat yang dihimpun oleh sesuatu 
baik persamaan agama, waktu, atau tempat, baik pengelompokan secara 
terpaksa maupun atas kehendak sendiri. Nah, ternyata dalam Al-Ouran 
ditemukan kata ummat yang digandengkan dengan kata wahidah sebanyak 
sepuluh kali. Ummatan wahidah, berarti umat yang satu. Tidak pernah 
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ditemukan frasa tawhid al-ummah (penyatuan umat). Ini memberi isyarat 
bahwa Al-Ouran lebih menekankan sifat umat yang satu, bukan penyatuan 
umat. Sebab penyatuan umat terkesan adanya penyeragaman, sehingga 
kebhinnekaan justru dinafikan. Jadi, multikultural sangat dihargai oleh Al- 
Ouran. Sementara frasa ummat wahidah berarti ummat yang satu, meskipun 
umat manusia itu berbeda-beda, tetapi tetap bisa menjaga persatuan. 


2. Menanamkan nilai “Nasionalisme Religius” 


Nasionalisme secara sederhana adalah satu paham yang menciptakan 
dan mempertahankan kedaulatan sebuah negara (dalam bahasa Inggris 
“nation”) dengan mewujudkan satu konsep identitas bersama untuk 
sekelompok manusia.” Nasionalisme religius yang penulis maksud adalah 
paham kebangsaan yang dilandasi oleh nilai dan semangat keagamaan. 
Artinya agama menjadi suatu spirit dan nilai untuk menegakkan suatu 
negara yang adil dan makmur. Dengan kata lain, hubungan agama dan 
negara bisa bersifat simbiotik mutualisme yang saling menguntungkan. 
Namun demikian, jangan sampai terjadi politasi agama untuk kepentingan 
pragmatis bagi para elit negara. Jangan sampai jihad bela negara di sini 
ditunggangi oleh elit tertentu untuk kepentingan melanggengkan kekuasaan 
samata. Untuk itu, diperlukan kritik dan “oposisi loyal” terhadap pemerintah, 
agar pemerintah atau negara tidak melakukan politisasi agama demi 
mengamankan kekuasaan. 


3. Membudayakan Syura (Musyawarah) 


-» 


Secara etimologi, konsep “syura” terambil dari kata sy-w-r yang artinya 
mengeluarkan madu dari sarang lebah. Makna ini kemudian berkembang 
sehingga mencakup segala sesuatu yang dapat dikeluarkan, termasuk 
pendapat. Sehingga musyawarah dapat berarti mengatakan atau mengajukan 
suatu pendapat. Musyawarah (syura) pada dasarnya hanya digunakan 
untuk hal-hal yang baik, sejalan dengan makna dasarnya.” Dengan kata 


9 Lihat http://id.wikipedia.org/wiki/Nasionalisme di akses tanggal 24 April 2010 
10  M.Ouraish Shihab, Wawasan Al-9uran, Tafsir Maudhu'i atas Pelbagai Persoalan Umat (Bandung: 
Mizan 1999), 469. 
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lain, keputusan musyawarah tidak dapat diterapkan untuk mengabsahkan 
perbuatan yang akan menindas pihak lain dan tidak sejalan dengan nilai- 
nilai kemanusiaan. Meminjam bahasa Al-Our'an, jangan sampai syura itu 
bertujuan menghalalkan yang haram dan mengharamkan yang halal yang 
jelas-jelas nashsh-nya dalam Al-Ouran atau sunnah. 


Dalam menetapkan keputusan yang berkaitan dengan kehidupan 
masyarakat, manusia paling tidak mengenal tiga cara," yaitu: 1) keputusan 
yang ditetapkan oleh penguasa, 2) keputusan yang ditetapkan oleh 
pandangan minoritas: 3) keputusan yang ditetapkan berdasarkan pandangan 
mayoritas, dan ini biasanya menjadi ciri umum demokrasi meskipun harus 
dicatat bahwa demokrasi tidak identik dengan syura. 


Prinsip musyawarah dalam Al-Gur'an jelas tidak sesuai dengan model 
keputusan yang pertama, sebab hal itu justru akan membuat syura menjadi 
“impoten” dan lumpuh. Demikian pula pada bentuk kedua, sebab hal itu 
akan menyisakan pertanyaan tentang apa keistimewaan pendapatminoritas 
sehingga mengalahkan yang mayoritas. Memang ada sebagian pakar yang 
menolak otoritas mayoritas berdasarkan firman Allah, yang artinya: “Tidak 
sama yang buruk dengan yang baik, walaupun banyaknya yang buruk itu 
menyenangkan kamu.” (9.S. Al-Maidah: 100). Namun demikian, pandangan 
tersebut sulit kita terima, sebab ayat itu bukan berbicara dalam konteks 
musyawarah, melainkan dalam konteks petunjuk Allah yang diberikan 
kepada para Nabi dan ditolak oleh sebagian anggota masyarakatnya ketika 
itu. 


Walaupun syura dalam Islam membenarkan keputusan pendapat 
mayoritas, hal itu tidak bersifat mutlak. Demikian antara lain pandangan 
yang dikemukakan oleh Ahmad Kamil Abu al-Majad dalam kitabnya Hiwar 
la Muwajahah, sebagaimana dikutip oleh Ouraish Shihab.” Sebab keputusan 
pendapat mayoritas tidak boleh menindas yang minoritas, melainkan tetap 
harus memberikan ruang gerak bagi mereka yang minoritas. Lebih dari itu, 
dalam Islam, suara mayoritas tidak boleh berseberangan dengan prinsip 
dasar syariat. 


mu Ibid., 482. 
12  Ibid. 
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Dalam Al-Guran, minimal ada tiga ayat yang berbicara tentang 
musyawarah (al-syura). Pertama, musyawarah dalam konteks pengambilan 
keputusan yang berkaitan dengan rumah tangga dan anak-anak, seperti 
menyapih anak. Hal ini sebagaimana terdapat dalam surat al-Bagarah 
ayat 233, yang artinya: “Apabila (suami-istri) ingin menyapih anak mereka 
(sebelum dua tahun) atas dasar kerelaan dan musyawarah antar mereka, 
maka tidak ada dosa atas keduanya.” 


Kedua, musyawarah dalam konteks membicarakan persoalan-persoalan 
tertentu dengan anggota masyarakat, sebagaimana yang dilakukan oleh Nabi 
saw. bersama sahabat atau anggota masyarakat. Dalam hal ini, Al-Gur'an 
surat Ali Imran ayat 158 menyatakan yang artinya: “...Bermusyawarahlah 
kamu (Muhammad) dengan mereka dalam urusan tertentu. Kemudian 
apabila kamu telah membulatkan tekad, bertawakkallah kepada Allah. 
Sesungguhnya Allah mencintai orang-orang yang bertawakal kepada-Nya.” 


Ayat tersebut memberikan pertunjuk kepada kaum muslimin, khususnya 
kepada setiap pemimpin agar bermusyawarah dengan anggota-anggotanya. 
Sebab dengan bermusyawarah diharapkan akan memperoleh pandangan 
yang lebih membawa kebaikan bersama. Hal ini sejalan dengan apa yang 
dikatakan Nabi saw., “..Ma nadima man istasyara” (Tidak akan merugi 
orang yang mau bermusyawarah). Al-Gur'an dalam surat al-Syura ayat 38 
juga menyatakan sebagai berikut: “...Dan urusan mereka diputuskan dengan 
cara musyawarah antara mereka...” 


Meskipun terdapat beberapa ayat Al-Ouran atau sunnah tentang 
musyawarah, hal ini tidak berarti Al-OGuran telah menggambarkan sistem 
pemerintahan secara tegas dan rinci.“ Nampaknya hal ini memang disengaja 
oleh Tuhan untuk memberikan kebebasan sekaligus medan bagi kreativitas 
berpikir manusia untuk berijtihad menemukan sistem pemerintahan yang 
sesuai dengan kondisi sosio-kulturalnya. Sangat mungkin hal ini merupakan 
salah satu sikap demokrasi Tuhan terhadap hamba-hamba-Nya. 


13 Lihat Imam Jalaluddin al-Suyathi, Jami al-Saghir, 21. 
14 Muhammad Husayn Haykal, Al-Hukimah al-Islamiyyah, 17. 
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Lalu bagaimana musyawarah itu dilakukan? Nabi saw. biasa melakukan 
dengan cara beragam. Kadang beliau memilih orang tertentu yang dianggap 
cakap untuk bidang yang dimusyawarahkan. Pada saat yang lain, kadang 
beliau juga melibatkan tokoh-tokoh atau pemuka masyarakat, bahkan 
menanyakan kepada semua yang terlibat di dalam masyarakat yang 
dihadapi. Dengan kata lain, kadang Nabi menggunakan sistem musyawarah 
secara langsung dan tidak langsung (baca: perwakilan). 


Sistem musyawarah yang dilakukan oleh Nabi antara lain dimaksudkan 
untuk:1) memberikan contoh nilai konsultasi (syura) agar ditiru oleh umat 
Islam lainnya: 2) untuk memperkuat peringatan kepada pemimpin Islam 
tentang pentingnya konsultasi. Dengan tanpa mengabaikan prinsip dari 
praktik yang dilakukan Nabi, kita sesungguhnya dapat mengembangkan 
syura secara kontekstual, misalnya melalui MPR (Majelis Permusyawaratan), 
parlemen dan sebagainya. Hal seperti ini yang dilakukan Indonesia dengan 
MPR atau Inggris dan Malaysia dengan Parlemennya. 


Lebih lanjut, perlu ditegaskan ulang di sini bahwa konsep “syura” 
dalam Islam sesungguhnya tidak identik dengan demokrasi. Sebab di dalam 
demokrasi ada nilai dasar, yaitu kebebasan (al-hurriyyah). Kebebasan itu 
artinya kebebasan individu untuk mengemukakan pendapat (hurriyah al- 
ta'bir an al-Ra'y) di hadapan kekuasaan negara tanpa ada tekanan.” Hal ini 
dimaksudkan untuk menciptakan keseimbangan (balancing power) antara 
hak-hak individu warga negara dan hak-hak kolektif dari masyarakat. 


Dengan demikian, syura sesungguhnya hanya merupakan salah satu 
nilai dari demokrasi. Cara untuk memelihara dan memperjuangkan 
“kebebasan” dan “keadilan” yang notabene menjadi landasan demokrasi itu 
adalah melalui syura (musyawarah). Jadi, permusyawaratan (syura) bukan 
demokrasinya sendiri, melainkan untuk apa musyawarah itu dilakukan, 


15 Ibn Taimiyyah, Al-Siyasah al-Syar'iyyah. 135. Lihat pula Ouraish Shihab, Wawasan Al-Guran, 8. 

16 Lihat Ibn Taimiyyah, Majmu' Fatawa Syaikh al-Islam Ahmad ibn Taimiyyah (Riyadh: Mathabi Riyadh, 
1963), XXVIII: 386. 

17 Abdurrahman Wahid, “Sosialisasi Nilai-nilai Demokrasi dan Transformasi Sosia?, Masyhur Amin 
dan Muhammad Najib (ed.) (Yogyakarta: LPSM, 1986), 90. 

18 Bandingkan dengan Muhammad Syahrur, Dirasah Islamiyyah Mu'sirah ft al-Dawlah wa a-Mujtama'" 
(Damaskus: Al-Ahali li al-Nasyr wa al-Tawzi', 1994), 141-148. 
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yaitu untuk menjamin dan mengembangkan kebebasan warga negara dan 
untuk menegakkan keadilan. 


Lalu apakah syura mesti demokratis? Jawabnya belum tentu. Untuk 
mengukur syura itu demokratis atau tidak adalah dengan melihat apakah 
syura itu dapat melaksanakan nilai-nilai keadilan dengan baik atau tidak, 
dan apakah ada jaminan kebebasan di suatu negeri atau tidak. Contoh 
kasus adalah di Libia. Di sana ada yang namanya lembaga al-Jamdhiriyyah 
(ke-massa-an rakyat). Namun hal itu, ternyata “tidak” atau belum dapat 
memperjuangkan nilai-nilai keadilan dan kebebasan dengan baik.” Dengan 
demikian, syura di Libia belum dapat dikatakan demokratis. Begitu pula 
kiranya lembaga syura di Indonesia, yaitu MPR, terutama pada masa rezim 
orde baru, belum dapat dikatakan demokratis sebab kebebasan untuk 
berpendapat belum sepenuhnya diberikan bahkan tampak “disumbat” 
oleh pemerintah yang otoriter dan hegemonik waktu itu. Di era reformasi, 
MPR maupun DPR, nampaknya relatif lebih leluasa untuk mengemukakan 
pendapatnya tanpa dihantui oleh perasaan takut. 


3. Memperjuangkan Keadilan (al- Adalah) 


Dalam memenej pemerintahan, keadilan (al-'adalah) menjadi suatu 
keniscayaan, sebab pemerintahan dibentuk antara lain agar tercipta 
suasana masyarakat yang adil dan makmur. Tidaklah berlebihan jika kiranya 
kemudian Syeikh al-Mawardi dalam Ahkam al-Sultaniyyah memasukkan 
syarat pertama bagi seorang imam atau pemimpin negara adalah punya 
sifat al-“adalah atau adil?” Bahkan sebagian ulama, ada yang berpendapat 
bahwa pemerintahan yang adil di bawah pemimpin yang kafir itu lebih 
baik dibanding pemimpin muslim tapi zalim. Karena keadilan dalam 
memimpin merupakan syarat mutlak bagi terciptanya stabilitas sosial 
yang “sesungguhnya”, bukan stabilitas sosial yang “seolah-olah” karena ada 
tekanan. Dalam Al-Gur'an, konsep keadilan diungkapkan dengan kata al- adl, 


19 — Abdurrahman Wahid, “Sosialisasi Nilai-nilai, go. 
20 Abi al-Hasan “Ali ibn Muhammad ibn Habib al-Basri al-Mawardi, Ahkam al-Sultaniyyah (Beirut: 
Dar al-Fikr, t.th.), 6. 
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al-gist, al-mizan. Keadilan, menurut Al-Gur'an, akan mengantarkan kepada 
ketakwaan” dan ketakwaan akan mengantarkan kepada kesejahteraan.” 


Apakah keadilan itu? Banyak definisi atau konsep tentang keadilan 
yang telah dikemukakan oleh para pakar. Menurut Plato, dalam konteks 
kehidupan bernegara, keadilan berarti bahwa seseorang membatasi dirinya 
pada kerja dan tempat dalam hidup sesuai dengan panggilan kecakapan 
dan kesanggupannya. Keadilan terletak pada kesesuaian dan keselarasan 
dalam fungsi di satu pihak dan kecakapan serta kesanggupan di pihak lain.? 


Dalam Al-Gur'an, kata al-adl dalam berbagai bentuknya terulang 
dua puluh delapan kali. Paling tidak, ada empat makna keadilan yang 
dikemukakan oleh para ulama mengenai keadilan.” 


Pertama, adil dalam arti sama. Artinya, tidak membeda-bedakan satu 
sama lain. Persamaan yang dimaksud adalah persamaan hak. Ini misalnya 
dilakukan dalam memutuskan hukum, sebagaimana dinyatakan dalam 
surat al-Nisa': 58 yang Artinya: "Apabila kamu memutuskan perkara di antara 
manusia, maka hendaklah kamu memutuskannya dengan adil”: 


Kedua, adil dalam arti seimbang. Di sini keadilan identik dengan 
kesesuaian (keproporsionalan), bukan lawan dari kezaliman. Dalam hal ini, 
kesesuaian atau keseimbangan tidak mengharuskan persamaan kadar. Bisa 
saja satu bagian berukuran kecil atau besar sedangkan kecil dan besarnya 
ditentukan oleh fungsi yang diharapkan darinya. Hal ini misalnya dapat 
dirujuk pada surat al-Infithar: 6-7 dan surat al-Mulk: 3. 


Ketiga, adil dalam arti perhatian terhadap hak-hak individu dan 
memberikan hak itu kepada setiap pemiliknya. Inilah yang sering dikenal 
dalam Islam dengan istilah “wad' al-syai ft mahallih? artinya meletakkan 
sesuatu pada tempatnya. Keadilan dalam hal ini dapat diartikan sebagai 
lawan dari kezaliman, dalam arti pelanggaran terhadap hak-hak pihak lain. 


21 Lihat O.S. Al-M#'idah: 8, Artinya: “Berlaku adillah! Karena adil itu lebih dekat kepada takwa.” 

22 Lihat O.S. Al-A'af: 96, Artinya: Jika seandainya penduduk negeri negeri beriman dan bertakwa, 
pastilah kami akan melimpahkan kepada mereka berkah langit dan bumi..." 

23  Deliar Noor, Pemikiran Politik di Negeri Barat (Bandung: Mizan, 1996), 8. 

24 Lihat Ouraish Shihab, Wawasan Al-Guran, 14-17. 
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Keempat, keadilan yang dinisbatkan kepada Allah. Adil di sini berarti 
memelihara kewajaran atas berlanjutnya eksistensi, tidak mencegah 
kelanjutan eksistensi. Dalam hal ini Allah memiliki hak atas semua yang 
ada sedangkan semua yang ada, pada hakikatnya tidak memiliki sesuatu di 
sisi-Nya.5 Dalam konteks ini, penulis cenderung berpendapat bahwa akal 
manusia kadang-kadang tidak atau belum mampu menangkap keadilan 
Allah. Banyak fenomena yang kadang membuat manusia bertanya di 
mana keadilan Allah, sementara dia merasa telah berbuat baik, tapi malah 
terzalimi dan lain sebagainya. 


Dari keempat makna keadilan tersebut, sistem pemerintahan dalam 
Islam yang ideal, tentunya juga dapat mencerminkan nilai-nilai keadilan 
tersebut, yang meliputi persamaan hak di depan hukum, keseimbangan 
(keproporsionalan) dalam mengatur kekayaan alam misalnya, distribusi 
pembangunan, adanya balancing power antara pihak pemerintah dan 
rakyatnya, memperhatikan hak-hak individu dan memberikan hak tersebut 
kepada pemiliknya. 


4. Menjaga Prinsip Kebebasan (al-Hurriyyah) 

Kebebasan atau al-hurriyah dalam pandangan Al-Gur'an sangat 
dijunjung tinggi, termasuk kebebasan dalam menentukan pilihan agama 
sekalipun (O.S. Al-Bagarah 256). Bahkan secara tersurat Allah memberikan 
kebebasan (O.S. Al-Kahf: 19) apakah seseorang itu mau beriman atau kafir." 
Sebab kebebasan merupakan hak setiap manusia yang diberikan Allah sawt., 
tidak ada pencabutan hak atas kebebasan kecuali di bawah dan setelah 
melalui proses hukum. 


Namun demikian, kebebasan yang dituntut oleh Islam adalah kebebasan 
yang bertanggung jawab. Kebebasan di sini juga bukan berarti bebas tanpa 
batas, semaunya sendiri, melainkan kebebasan yang dibatasi oleh kebebasan 
orang lain. Contohnya adalah bahwa sesorang tidak boleh dengan dalih 


25 Baca O.S. Fussilat: 46. 

26 Misalnya dapat dilihat dalam surat al-Kahf ayat 19: “Dan katakanlah bahwa kebenaran itu berasal 
dari Tuhanmu, barang siapa yang ingin beriman silahkan beriman dan barang siapa ingin kufur 
silahkan kufur.” 
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kebebasan, kemudian membunyikan radio sekeras-kerasnya, namun pada 
saat yang bersamaan lalu mengganggu kebebasan orang lain untuk istirahat 
dengan nyaman, lantaran bunyi radio tersebut. 


Dalam konteks kehidupan politik, setiap indivindu dan setiap bangsa 
mempunyai hak yang tak terpisahkan dari atas kebebasan dalam segala 
bentuknya secara fisik, budaya, ekonomi dan politik dan berjuang dengan 
segala cara, asal konstitusional untuk melawan pelanggaran atau pencabutan 
hak tersebut. 


D. Kapan Jihad Membela Negara Menjadi Wajib? 


Indonesia secara yuridis memang bukan negara Islam, namun secara 
defakto Indonesia adalah negara yang penduduknya mayoritas muslim, 
bahkan diduga kuat menjadi negara muslim terbesar. Oleh sebab itu, 
menurut hemat penulis berjihad membela negara Indonesia dari serangan 
musuh dari luar sama dengan membela hak-hak umat Islam secara tidak 
langsung menjadi sebuah keniscayaan. Bahkan dalam kondisi-kondisi 
tertentu hal ini hukumnya menjadi wajib yaitu: 


Pertama: ketika waliyyul amri (penguasa/pemerintah) memerintahkan 
untuk berjihad, maka tidak boleh seorangpun menyelisihinya untuk tetap 
tinggal kecuali yang memiliki udzur. Allah Swt. berfirman (yang artinya), 
“Hai orang-orang yang beriman apakah sebabnya apabila dikatakan kepada 
kamu, Berangkatlah (untuk berperang) pada jalan Allah, kamu merasa berat 
dan ingin tinggal di tempatmu? Apakah kamu puas dengan kehidupan di 
dunia sebagai ganti kehidupan di akhirat? Padahal kenikmatan hidup di 
dunia ini (dibanding dengan kehidupan) di akhirat hanyalah sedikit. Jika 
kamu tidak berangkat untuk berperang niscaya Allah akan menyiksa kamu 
dengan siksaan yang pedih dan digantinya (kamu) dengan kaum yang lain 
dan kamu tidak akan memberikan kemudharatan padaNya sedikitpun. Allah 
Maha Kuasa atas segala sesuatu.” (OS. al -Taubah : 38-39). 

Kedua: ketika musuh sudah mengepung suatu negeri, yakni musuh 
datang lalu masuk ke suatu negeri dan mengepungnya, ketika itu jihad 
menjadi fardlu “ain bagi setiap orang penduduk negeri itu sekalipun para 


wanita atau orang tua yang mampu untuk membela negaranya. Karena ini 
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adalah perang pembelaan, bukan perang dalam artian penyerangan (untuk 
perluasan ekspansi). 


Ketiga: apabila telah memasuki barisan perang dan kedua pasukan, 
maka jihad ketika itu menjadi fardlu 'ain, tidak boleh bagi seorangpun untuk 
berpaling. Allah berfirman (yang artinya), “Hai orang-orang yang beriman 
apabila kamu bertemu dengan orang-orang kafir yang sedang menyerangmu, 
maka janganlah kamu membelakangi mereka (mundur), barangsiapa yang 
mundur di waktu itu kecuali berbelok (untuk siasat) perang atau hendak 
menggabungkan diri dengan pasukan yang lain, maka sesungguhnya orang 
itu kembali dengan membawa kemurkaan dari Allah dan tempatnya ialah 
neraka jahannam. Dan amat buruklah tempat kembalinya.” (O.S. al Anfal: 
15-16). 

Keempat, ketika manusia membutuhkan kepada orang yang mampu 
menggunakan senjata, dalam posisi tak ada seorangpun yang mengetahui 
cara penggunaan senjata baru tersebut kecuali seorang saja, maka menjadi 
fardlu “ain bagi dia untuk berjihad meskipun tidak diperintahkan oleh 
pemimpin negara karena ia dibutuhkan. 


Namun di sisi lain, harus dibedakan antara jihad membela negara 
dengan membela penguasa. Apa yang terjadi ketika Irak perang dengan 
Iran, mereka saling berjihad satu sama lain, Irak memberi gas racun tentara 
Irak dan Irak menginjaki bom, karena Ayatollah Khomeini memerintahkan 
berjihad melawan Saddam. Hal ini menurut hemat penulis sudah sangat 
politis. Jihad ditafsirkan oleh para pimpinan agama setempat untuk 
keuntungan mereka. Karena itu, al-Ouran, sebaiknya tidak ditafsirkan 
untuk political interest (kepentingan politik tertentu). Lebih baik mari kita 
berjihad membangun ekonomi negara, membayar hutang, memberantas 
kebodohan dan kemiskinan structural dan melawan korupsi dan teroriesme 


yang membahayakan ketertiban umum. 
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D. Penutup 

Demikian uraian tentang Jihad dalam rangka membela negara 
berdasarkan perspektif Al-Gur'an yang bisa penulis pahami. Mengakhiri 
tulisan ini penulis hendak menyatakan bahwa jika membela Negara 
Indenesia menjadi salah satu prasarat bagi tegak dan jayanya umat Islam 
dalam menjalankan nilai-nilai Islam dan kemanusian universal, maka jihad 
membela negara menjadi sebuah keharusan (sine gua none). Dalam suatu 
kaedah figh dinyatakan ma latimmu wajib illa bihtfahuwa wajib dan kaedah 
lain menyatatakan lil wasa'il hukmul magashid. 
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ANTARA VIRUS CORONA, HADIS MEMBUNUH 
CICAK, DAN WABAH PENYAKIT MENULAR 
DI ERA NABI: 


Penerapan Hermeneutika Ma'na-cum- 
Maghza Sahiron untuk Memahami Hadis dan 


Kontekstualisasinya Era Sekarang 


Ali Imron 
UIN Sunan Kalijaga 


(bapakeagil@gmail.com) 


I. Pendahuluan 


ada penghujung tahun 2019, dunia digemparkan dengan ledakan 
wabah virus corona strain baru di Wuhan, ibu kota provinsi Hubei, 


China, yang ganas. Ia begitu cepat menginfeksi manusia hingga dapat 
menyebabkan kematian.' Tanggal 31 Desember 2019, otoritas pemerintah 
China mengirim notifikasi kepada organisasi kesehatan dunia (WHO) 
tentang adanya ledakan penyakit pneumonia jenis baru yang tidak diketahui 
sebelumnya. Kebanyakan pasien yang terinveksi berasal dari wilayah di 


1 David S.Hui, dkk. 2019. “The continuing 2019-nCoV epidemic threat of novel corona viruses to 
global health Thelatest 2019 novel corona virus out breakin Wuhan, China” International Journal 
of Infectious Diseases 91 (2020)264—266. 
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pasar hewan di Huanan, Wuhan. Meski awalnya penyakit ini dibawa oleh 
hewan (z00onosis), tetapi kemudian bermutasi secara genetik sehingga 
kemampuan dapat menulari manusia untuk kemudian menularkannya 
lagi kepada sasama manusia.?' Awalnya WHO mengumumkan tinkat bahaya 
virus ini berada pada level moderat (menengah), namun seiring banyaknya 
korban jiwa yang jatuh, WHO kemudian menaikkan level bahaya virus ini 
menjadi tinggi secara global 


Virus Corona sendiri adalah keluarga besar virus yang mencakup banyak 
jenis. Secara garis besar, ada 3 subkelompok virus corona, yaitu: alfa («), 
beta (8) dan gamma (y).' Sebelum muncul wabah corona di Wuhan, China, 
sebelumnya sudah ada virus corona mematikan yang ditularkan melalui 
hewan unta di Arab Saudi. Virus ini dikenal dengan nama Middle East 
Respiratory Syndrome Coronovirus (MERS-COV). Ini adalah jenis virus corona 
beta yang belum teridentifikasi pada manusia sebelumnya dan berbeda 
dengan virus corona lainnya (termasuk virus corona SARS) yang belum 
ditemukan pada manusia atau binatang. Ketika menginfeksi manusia, virus 
ini dapat menyebabkan penyakit dengan gejala mulai dari common cold 
sampai severe acute respiratory syndrome (SARS), sejenis penyakit ganas 
yang menyerang organ pernafasan sehingga pasien dapat meninggal dunia. 


Karena kota Wuhan merupakan salah pusat bisnis dan wisata di China, 
di mana lalu lintas manusia yang datang dan pergi ke sana amat tinggi, maka 
dengan cepat virus inipun menyebar. Ketika tulisan ini dibuat (Minggu 16 
feb 2020, jam 6.00 WIB), virus ini total menyerang 67.182 orang di seluruh 
dunia, di mana 1.527 di antaranya meninggal dunia dan jumlah total yang 
sembuh 8.582 orang. Pada pertengahan Februari 2020, virus ini mulai masuk 


2 Jonathan M. Read dkk. “Novel coronavirus 2019-nCoV: early estimation of epidemiological 
parameters and epidemic predictions” Jurnal medRxiv, https://doi.org/10.1101/2020.01.23.200185 
49, diakses 16 Februari 2020. 

3 http://apakabaronline.com/who-mengoreksi-status-corona-dari-moderat-meningkat-menjadi- 
level-global/, diakses 16 Februari 2020. 
Lihat, https://www.chp.gov.hk/files/pdf/mers indonesian.pdf diakses 16 Februari 2020. 

5 Dewi Murniati, “Middle East Respiratory Syndrome Coronavirus (MERS-CoV),” The Indonesian 
Journal of Infectious Disease, https://media.neliti.com/media/publications/261812-middle-east- 
respiratory-syndrome-coronav-1059dd6f.pdf, diakses 16 Februari 2020. 
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benua Afrika, melalui negara Mesir (menginfeksi 1 orang). Semua benua 
sudah tertular (Benua Amerika, Asia, Eropa, dan Australia). 


Keberadaan penyakit yang disebarkan melalui perantara binatang 
(z00nosis) yang kemudian dapat menular dari manusia ke manusia 
sebenarnya sudah dikenal oleh maysarakat sejak lama. Sejarah eksistensi 
penyakit menular dalam peradaban manusia adalah sama tuanya dengan 
peradaban umat manusia itu sendiri. Tidak terkecuali zaman nabi 
Muhammad. Pada masa Nabi, masyarakat kala itu juga telah mengenal 
wabah penyakit menular, meski saat itu belum ada ilmu virologi (ilmu 
tentang virus) maupun bakteriologi (ilmu tentang bakteri). Mengingat posisi 
Nabi Muhammad selain pemimpin keagamaan beliau juga pemimpin negara 
yang bertanggung jawab atas nasib rakyatnya, maka akan menarik untuk 
melihat lebih jauh bagaimana kebijakan-kebijakan yang dibuat Nabi dalam 
menghadapi wabah penyakit menular ini, demi menjaga kesehatan rakyat 
saat itu. 


Menurut penelitian tim dipimpin Yushun Wan, ahli virologi dari 
Department of Veterinary and Biomedical Sciences, College of Veterinary 
Medicine, University of Minnesota, Saint Paul, MN, Amerika Serikat , 
wabah virus Corona di Wuhan, China ditularkan melalui perantara hewan 
kelelawar.” Sementara pada zaman Nabi, lepra adalah salah satu penyakit 
yang ditularkan melalui binatang wazagh (dalam bahasa Indonesai sering 
diterjemahkan dengan “cicak”). Dalam buku Egyptology at the Dawn 
of the Twenty-first Century: Proceeding of Eight International Congress of 
Egyptologists, Cairo, 2000, vol. 2 disebutkan bahwa masyarakat Timur Tengah 
sejak dulu sudah memiliki kearifan lokal berupa pengetahuan bahwa gecko 
(binatang sejenis cicak) dapat menularkan penyakit lepra kepada manusia." 


6 Lihat, https://gisanddata.maps.arcgis.com/apps/opsdashboard/index.html# /bda7594740fd40299 
423467b48egecf6 , diakses 16 Februari 2020. 

7 Yushun Wan, “Receptor recognitionbynovel coronavirus from Wuhan: An analysis based on decade- 
longstructural studiesof SAR” Journal of Virology (American Society for Microbiology), J. Virol. 
doi:10.1128/JVL00127-20, dari https://jvi.asm.org/content/jvi/early/2020/01/23/JVI.00127-20.full. 
pdf, diakses 16 Februari 2020. 

8 Nicole B. Hansen, “Poison” Geckos in Ancient and Modern Egypt” dalam International Congress Of 
Egyptologists, Egyptology at the Dawn of the Twenty-first Century: Proceeding of Eight International 
Congress of Egyptologists, Cairo, 2000, vol. 2 (Cairo: Dar el-Kutob, 2003), 290. 
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Dalam konteks inilah muncul hadis perintah membunuh cicak saat itu, demi 
mencegah penularan agar tidak semakin meluas. Sayang sekali, hadis ini 
kurang mendapat porsi kajian yang cukup, terutama dari segi ilmu kesehatan 
masyarakat, khususnya sejarah kedokteran dan penyakit menular. 


Tulisan ini akan membuktikan bahwa teori hermeneutika Makna 
cum Maghza ala Sahiron bukan hanya fisible (bisa diterapkan) untuk 
memahami hadis Nabi, terutama hadis perintah membunuh cicak, tetapi 
juga mampu menghasilkan makna baru yang menarik, bahkan mungkin 
dapat melengkapi kepingan puzzle pengetahuan demi menjawab problem 
yang dihadapi masyarakat kekinian, terutama dalam kaitannya dengan 
wabah virus Corona China akhir-akhir ini. Pemilihan teori Makna cum 
Maghza Sahiron di sini karena pertimbangan masih jarangnya teori ini 
diangkat di forum-forum ilmiah maupun tulisan-tulisan di Indonesia, 
padahal di luar negeri tokoh ini sudah menjadi pembicaan di kalangan 
sarjana tafsir al-Gur'an. 


II. Biografi Intelektul Sahiron 


Sahiron lahir di Cirebon, Jawa Barat, pada 5 Juni 1968, anak pertama dari 
15 saudara. Sejak kecil belajar agama pada lingkungan keluarga, dilanjutkan 
pendidikan di Pesantren Babakan, Ciwaringin, Cirebon. Kurang lebih tujuh 
tahun (1981-1987) ia menuntut ilmu di pesantren yang berafiliasi ke NU 
ini. Ia lalu hijrah ke Yogyakarta untuk melanjutkan belajar di Pesantren Ali 
Maksum, Krapyak Yogyakarta, dari 1987 — 1993, sembari kuliah di Program 
Studi Tafsir-Hadis IAIN Sunan Kalijaga. Pendidikan formal Si diselesaikan 
pada tahun 1993. Tahun 1996 ia kuliah di Institute of Islamic Studies, McGill 
University, Canada hingga berhasil memperoleh gelar M.A. pada tahun 
1998 dengan tesis berjudul “An Examination of Binti al Shathi's method of 
interpreting the Our'an. 

Tesis ini kemudian diterbitkan oleh Indonesian Academic Society dan 
Titian Ilahi Pers, Yogyakarta, pada 1999. Ia kemudian kembali mengajar di 
IAIN Sunan Kalijaga sembari mengambil kursus Bahasa Jerman sebagai 
persiapan kuliah S3. Pada tahun 2001 ia melanjutkan kuliah di Otto- 
Friedrich University of Bamberg, Germany, dan memperoleh gelar Ph.D. 
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pada 2006 dengan disertasi berjudul Die Koranhermeneutik Muhammad 
Sahrurs und ihre Beurteilung aus der Siht muslimischer Autoren: Eine kritische 
Untersuchung (Wurzburg: Ergon Verlag, 2009). 


Pada tahun 2010 ia mengemban amanah jabatan Wakil Rektor 
Universitas Sains al-Our'an (UNSIO) Wonosobo, Jawa Tengah. Tahun 2013— 
2015 ia menjabat sebagai ketua Program Studi (prodi) Ilmu al-Gur'an, UIN 
Sunan Kalijaga dan berhasil mengangkat prodi tersebut menyabet sertifikat 
akreditasi A dari BAN PT (badan Akreditasi Nasional Perguruan Tinggi). 
Tahun 2015—2016 ia diangkat menjadi ketua Program Pascasarjana Fak. 
Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta. Mulai pertengahan 2016 ia di 
angkat Wakil Rektor II UIN Sunan Kalijaga hingga sekarang (Februari 2020). 
Ia juga tercatat menjadi Pengurus Wilayah NU D.I. Yogyakarta mulai tahun 
2007 hingga sekarang, selain juga menjadi ketua Asosiasi Ilmu al-Guran 
dan Tafsir se-Indonesia (tahun 2015 hingga sekarang). 


Beberapa karya tulisnya antara lain Bint al-Shati' on Asbab al-Nuzul,” 
dalam Jurnal Islamic @uarterly XLII, 1 (1998):1-23, Muhkam and Mutashabih: 
An Analytical Study of al-Tabari's and al-Zamakhshar's Interpretations 
of 9.3:7,” dalam Journal of Gur'anic Studies1, 1 (1999): 63-79. Artikel ini 
belakangan diterjemahkan dalam bahasa Turki oleh Ziilfikar Durmus dengan 
judul “Ali Imran Suresi'nin 7: Ayetindeki Muhkemit Ve Miitegabihata iligkin 
Taberi Ve Zemahgerfnin Goriislerinin Analitik Bir Incelemesi,” dimuat di 
jurnal Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi 2, 3 (2002): 265-281. “Abu 
Hanifah's Use of the Solitary Hadith as a Source of Islamic Law, dalam jurnal 
Islamic Studies 272-257 :(2001) 2 ,40. 

Artikel ini juga diterjemahkan dalam bahasa Turki oleh Abdullah 
Kahraman dengan judul “Ebti Hanife'nin Ahad Hadisi Islam Hukukunun 
bir Kaynagi Olarak Kullanmasi, terbit di jurnal Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi VII, 
331-319 :(2003) 2, “The Our'an in Syria: Muhammad Shahrur's Inner-Ouranic 
Exegetical Method,” dalam Khaleel Mohammed dan Andrew Rippin 
(eds.), Coming to Terms with the Guran: A Volume in honor of Professor Issa 
Boullata (North Haledon, New Jersey: Islamic Publications International, 


9 Biografi lengkap Sahiron (dalam bentuk daftar riwayat hidup) dapat dilihat di sini: http:// 
independent.academia.edu/SahironSyamsuddin/CurriculumVitae, diakses 15 Agustus 2016. 
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2008), 267-283. Sahiron juga menulis “In Search of the Integration of 
Hermeneutics into the “Ulum al-Ouran”, dalam Volker Kuester and Robert 
Setio (eds.), (Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt, 2014), pp. 245-259: 
“Peaceful Message beyond the Permission of Warfare: An Interpretation 
of 0.22: 39-40, in Roberta King (ed.), (Un)common Sounds (2014): dan lain 
sebagainya. 

Karya tulisnya masih banyak dalam bentuk makalah atau paper yang 
dipresentasikan di dalam maupun luar negeri. Sebagian lagi dimuat di 
jurnal-jurnal ilmiah internasional, dan sisanya dalam buku-buku antalogi. 
Pemikiran Sahiron masih jarang dikaji di Indonesia, meski di luar negeri 
sudah dibahas dalam seminar internasional. Misalnya David Vishanoff, 
Associate Professor, Religious Studies Program, University of Oklahoma, 
USA, membahas pemikiran Sahiron dalam XXII World Congress of the 
International Association for the History of Religions (JAHR), Erfurt, Jerman, 
pada 24 Agustus 2015. 


Acara ini adalah forum bergengsi ajang bertemunya para pakar studi 
agama tingkat dunia, diselenggarakan rutin lima tahun sekali. IAHR adalah 
forum internasional dalam kajian studi kritis untuk studi agama dan lintas. 
IAHR didirikan tahun 1950 pada kongres internasional sejarah agama-agama 
ke-7 di Amsterdam. Sejak itu, IAHR berkembang ke 42 negara dan 6 kawasan 
regional.” Dalam forum ilmiah inilah David Vishanoff mempresentasikan 
makalahnya yang berjudul “Hermeneutics and the Traditional Islamic 
Sciencesin Indonesia Today: Rhetoric, Retraditionalisation, or Creative Anti- 
Foundationalism?” Di sini Vishanoff mengupas pemikiran tiga sarjana 
Indonesia: Yudian Wahyudi, Sahiron Syamsuddin, dan Aksin Wijaya." 
Dalam kesempatan lain, Vishanoff mengatakan, “...I want to learn about 
modern Our'anic hermeneutics, especially Indonesian hermeneutics, and that 
is what I hope to learn from Professor Sahiron....” (saya ingin belajar tentang 


10 Lebih jauh tentang organiasai ini, lihat http://www.iahr.dk/about.php, diakses 15 Agustus 2016. 

1 Selengkapnya, lihat David Vishanoff, “Hermeneutics and the Traditional Islamic Sciencesin Indonesia 
Today: Rhetoric, Retraditionalisation, or Creative Anti-Foundationalism?”makalah dipresentasikan 
dalam XXII World Congress of the International Association for the History of Religions (IAHR), Erfurt, 
Jerman, pada 24 Agustus 2015, makalah didownload dari http://david.vishanoff.com/wp-content/ 
uploads/IAHR2015.pdf, 15 Agustus 2016. 
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hermeneutika al-Gur'an modern, khususnya hermenutika Indonesia, dan 
untuk itu saya harap bisa belajar bersama profesor Sahiron).? 


Di Indonesia sendiri pemikiran Sahiron dibahas oleh Abraham Silo 
Wilar dalam Jurnal Ilmu al-Guran dan Hadis Vol. 15, No. 2, Juli 2014, hlm. 
195—225, dalam artikel berjudul “Truth And Method: An Introductory Study 
on Mazhab Yogya's Methodology for understanding the Truth of Islam.” Ada 
juga sebuah skripsi berjudul “Metodologi Penafsiran Kontemporer (Telaah 
Pemikiran Sahiron Syamsuddin Tahun 1990-2013) yang ditulis Abdullah, 
dari Fak. Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga, tahun 2013.4 


III. Kontruksi Teori Makna cum Maghza Sahiron 


Lahirnya teori Makna cum Maghza ala Sahiron ini dilatarbelakangi 
keprihatinannya atas kondisi umat Islam dewasa ini yang makin lama 
cenderung mengalami pendangkalan dalam memahami teks al-Gur'an 
dan hadis. Ia menyebutnya dengan pemahaman yang literal. Hal ini pada 
gilirannya menimbulkan masalah yang serius, yakni: 


a) Ayat-ayat al-Ouran dan hadis dipahami dengan tidak komprehensif, 
tidak utuh, dan sepenggal-sepenggal. Munasabat al-ayat (keterkaitan 
antar ayat) dan munasabat al-ahadis (keterkaitan antarhadis) tidak 
diperhatikan dengan baik. Hal ini bisa menyebabkan terjadinya 
“kesalahpahaman (misunderstanding) yang seharusnya dihindari dalam 
proses pemahaman dan penafsiran. 


b) Sebagian umat menjadi “ekstrem' dan eksklusif, hanya memandang 
penafsiran mereka saja yang benar, padahal keberagaman penafsiran 
atas sebuah ayat atau hadis tertentu pasti ada, bahkan sejak era awal 
Islam. 


12 Lihat David Vishanoff , “Five Classical Approaches to the Gur'an” makalah dipresentasikan pada 
International Seminar and Conference on the Our'an II Approaches to the Study of the Ouran” 
CSS-MORA Sunan Kalijaga State Islamic University, Yogyakarta, Indonesia 24 February 2013. 

13 Abraham Silo Wilar, “Truth And Method: An Introductory Study on Mazhab Yogya's Methodology 
for understanding the Truth of Islam,” dalam JurnalIlmu al-Gur'an dan Hadis Vol. 15, No. 2, Juli 2014, 
195-225. 

14 Abdullah, “Metodologi Penafsiran Kontemporer (Telaah Pemikiran Sahiron Syamsuddin Tahun 
1990-2013), Skripsi Fak. Ushuluddin UIN Sunan Kalijga, tahun 2013, tidak diterbitkan. 
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C). Muncul kesan agama Islam adalah agama yang garang, kejam, violent 
(penuh kekerasan), dan tidak humanis. Padahal, Islam diturunkan 
sebagai rahmat bagi umat manusia. Hal ini tentunya menodai citra 
Islam itu sendiri. 


Untuk mengatasi problem ini, Sahiron memandang perlunya model tafsir 
baru yang lebih moderat (at-tafsir/at-ta'wil al--mutawazin al-muta'adil). Ada 
lima prinsip dasar dalam “penafsiran moderat" ini. Yaitu: (1) Memperhatikan 
secara seksama aspek bahasa dan konteks historis, seperti asbabun nuzul 
dan asbabul wurud, (2) memberikan posisi yang seimbang terhadap makna 
tersurat dan makna tersirat (ma'na dan maghza), (3) memperhatikan 
secara seimbang masa lalu (tradition) dan masa kini (modernitas), (4) 
mempertimbangkan aspek universal (universality) dan lokalitas (locality) 
teks keagamaan, dan (5) berpandangan bahwa hasil penafsirannya berada 
dalam batas kemampuan manusia, sehingga tetap bernuansa “kebenaran 
relatif” (bukan kebenaran absolut), tidak mengklaim penafsirannya sebagai 
satu-satu penafsiran paling benar!" Inilah yang ia sebut hermeneutika 
mana cum maghza. 


Menurut Sahiron, langkah-langkah konkret dari aplikasi hermeutika 
ma'na cum maghza-nya adalah sebagai berikut. Pertama, penafsir harus 
menganalisa bahasa teks Al-Our'an, sadar bahwa bahasa yang digunakan 
dalam al-Gur'an adalah bahasa Arab abad ke-3 M. yang mempunyai 
karakteristik sendiri. Kedua, ia juga perlu memperhatikan sejauh mana 
al-Our'an melakukan dinamisasi kosa kata, istilah, serta struktur bahasa. 
Apakah ada perbedaan arti kata/istilah yang ada dalam al-Our'an dengan 
arti kata/istilah yang digunakan pada masa Jahiliyah.(Abdi et al., 2020) 


Ketiga, setiap kata/istilah yang sedang ditafsirkan dianalisa secara 
sintagmatik dan paradigmatik. Analisa sintagmatik adalah analisa linguistik 
dimana seorang penafsir memperhatikan makna kata/istilah yang ada 
sebelum dan sesudahnya. Adapun analisa paradigmatik adalah analisa 
untuk menentukan makna lafal tertentu dengan membandingkan kata- 


15  Sahiron Syamsuddin, “Menggagas Tafsir Moderat” dalam Republika, Jumat 24 September 2010, 4. 
16  Sahiron Syamsuddin, “Menggagas Tafsir Moderat” dalam Republika, Jumat 24 September 2010, 4. 
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kata lain yang mirip artinya dan yang bertentangan artinya. Keempat, 
menganalisa konteks historis turunnya ayat atau suatu surat. Konteks 
historis mikro (asbab al-nuzul) maupun konteks historis makro (situasi 
dan kondisi Bangsa Arab dan sekitarnya) perlu diperhatikan dengan tujuan 
mengetahui hubungan ayat yang sedang ditafsirkan dengan situasi spesifik 
yang melingkupinya. Analisa historis ini juga bermanfaat untuk mengetahui 
kekhususan/keumuman ayat yang dimaksud. Analisis ini juga berfungsi 
untuk menentukan pesan utama/maghza (antara lain: magashid atau ratio 
legis) saat diturunkannya wahyu. Kelima, mengembangkan makna ayat yang 
ditafsirkan dalam konteks kekinian dengan cara mendefinisikan ulang pesan 
utama/maghza ayat tersebut sesuai paradigma pemikiran kontemporer yang 
tidak bertentangan dengan semangat Islam.” 


VI. Modivikasi Teori Makna cum Maghza dalam Syarah Hadis 


Sebelum lebih jauh mengaplikasikan teori makna cum maghza untuk 
memahami hadis, khususnya hadis perintah membunuh cicak, terlebih 
dahulu perlu dijelaskan bahwa dalam hal ini penulis perlu melakukan 
beberapa modivikasi atau perubahan. Modivikasi ini perlu dilakukan karena 
meski sama-sama berfungsi sebagai basis dasar teologi Islam, antara al- 
Ouran dan hadis memiliki perbedaan-perbedaan yang tidak boleh diabaikan. 
Misalnya, al-Ouran dijamin orisinalitasnya, sementara hadis tidak. Ada 
banyak hadis dhaif bahkan palsu. Jadi sebelum mengaplikasikan teori makna 
cum maghza, hadis-hadis ini harus lenih dulu dipastikan keshahihannya. 
Selian itu, semua ayat al-OGuran adalah mutawattir, sementara hadis tidak 
semuanya mutawattir. Hadis dalam buku-buku hadis dilengkapi sanad 
yang panjang, sementara al-Guran tidak. Modifikasi ini mengacu pada 
lima prinsip dasar hermeneutika makna cum maghza Sahiron sebagaimana 
telah disebutkan di depan. 


Berikut ini beberapa modifikasi yang penulis lakukan dalam dalam 
menerapkan teori makna cum maghza untuk memahami hadis Nabi. 


17  Sahiron Syamsuddin, “Penafsiran Berbasis Ma'na-Cum-Maghza: Teori dan Pratik Penafsiran atas 
O.S. 4:34,” makalah disampaikan dalam “Seminar Nasional Perkembangan Studi Tafsir Indonesia: 
Tantangan dan Peluang" di Stain Pekalongan, Senin, 25 Mei 2015, 4. 
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Pertama, melakukan takhrij hadis. Takhrij adalah usaha untuk mencari 
dan mengumpulkan hadis-hadis yang terkait tema tertentu, baik hadis yang 
seolah mendukung maupun kontra terhadap tema tersebut. Hasil takhrij ini 
akan sangat mempengaruhi syarah yang dihasilkan. Kedua, membuat itibar 
sanad, yakni gambaran periwayatan hadis-hadis hasil takhrij tadi dalam satu 
skema utuh, sehingga tampak jelas jalur-jalur periwayatan hadis tersebut 
sehingga satu jalur tertentu bisa menjadi penguat (syahid) bagi jalur yang 
lain. Langkah kedua ini sifatnya opsional, karena pada dasarnya dengan 
melakukan takhrij orang sudah bisa melihat dan mendapatkan penguat 
(syahid) dari jalur-jalur lain. 


Ketiga, memastikan keshahihan hadis tersebut, minimal kualitasnya 
hasan. Apabila hadis tersebut ternyata dhaif atau bahkan maudhu' (palsu) 
maka sebaiknya tidak dilanjutkan lagi analisanya. Keempat menganalisa 
istilah-istilah kunci dalam hadis-hadis hasil takhrij tadi, sehingga pada 
gilirannya nanti lahir syarah hadis yang fokus dan mendalam, tidak 
berputar-putar di permukaan. Langkah ini penting dilakukan, terutama 
bila menghadapi hadis-hadis yang banyak mengandung lafaz gharib (asing). 
Kitab-kitab dari rumpun ilmu Gharib al-Hadis akan sangat membantu pada 
tahap ini. 

Kelima, menganalisa hadis-hadis yang sudah jelas kualitasnya tadi 
(shahih atau minimal hasan) dengan cara menghubungkannya dengan 
ayat-ayat al-Gur'an, juga dengan menghubungkan riwayat yang satu dengan 
dengan riwayat lain. Pada tahap ini seorang pensyarah hadis dituntut 
untuk bisa menentukan mana hadis yang 'am (umum) dan mana yang 
khas (khusus), mana yang muthlag (obsolut) dan mana yang mugayyad 
(relatif), mana perlu manthug dan mana yang mafhum, dan lain sebagainya. 
Seorang pensyarah di sini juga dituntut untuk bisa menemukan solusi bila 
ada kesan pertentangan (tarudh) antara satu hadis dengan hadis lain, atau 
kesan bertentangan dengan al-Our'an, atau kesan bertentangan dengan 
logika. Dalam tahap ini peran kitab-kitab syarah hadis “babon,” (induk) 
seperti Fathul Bari Syarah Shahih Bukhari, Syarah Shahih Muslim Imam 
Nawawi, Aunul Ma'bud Syarah Sunan Abu Dawud, Tuhfah Ahwadzi Syarah 
Sunan Tirmizi, dll akan sangat vital untuk diperhatikan. 
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Keenam, menganalisa dari sisi historis (kesejarahan) hadis-hadis hasil 
takhrij tadi. Hal ini penting dilakukan mengingat teks-teks hadis muncul 
bukan dalam ruang yang hampa, tetapi ia diliputi oleh ruang dan konteks 
dan setting sosial masyarakat 15 abad yang lalu. Dari analisa kesejarahan 
ini akan tampak bagaimana latar belakang munculnya teks hadis tersebut 
(asbab wurud makro maupun asbab wurud mikro), juga akan tampak apakah 
hadis tersebut sudah di-nasakh oleh hadis yang lain atau tidak. Dalam hal 
ini kitab-kitab dari rumpun ilmu Asbab Wurud al-Hadis dan kitab-kitab dari 
rumpun ilmu Nasikh wa al-Mansukh sangat vital perannya. 


Ketujuh, menganalisa secara komprehensif dan mendalam isu atau 
problem kontemporer yang sedang dihadapi sekarang dengan data yang 
valid. Pada tahap ini seorang pensyarah hadis tidak boleh mengambil 
data secara asal-asalan, misalnya dari sumber-sumber viral, isu-isu yang 
berseliweran di kalangan orang awam, situs-situs bloging atau microbloging 
(blogspot.com atau wordpress.com, atau tweeter) termasuk juga wikipedia. 
Situs-situs ini bisa dibuat oleh siapapun, tanpa ada standar baku ilmiah. 
Pada langkah keenam ini, sebaiknya pensyarah mengambil data dari hasil- 
hasil penelitian, jurnal ilmiah, buku ilmiah, dan lain sebagainya. Langkah 
keenam ini ini penting dilakukan agar dalam langkah selanjutnya nanti, 
yakni tahap kontekstualisasi (langkah ketujuh), pensyarah tidak terperosok 
dalam jurang hoax ataupun cocokologi. 


Kedelapan, melakukan kontekstualisasi pesan utama atau pesan kunci 
dari hasil analisa enam langkah di atas untuk menjawab problem atau 
memecahkan masalah kekinian yang dihadapi umat manusia. Dengan begitu, 
hadis Nabi tadi bisa menjalankan fungsinya sebagai petunjuk pendamping 
al-Our'an bagi umat manusia (hudan lil nas) dalam memecahkan problem 
riil yang dihadapi. 


VII. Penerapan Makna cum Maghza untuk Syarah Hadis Membunuh Cicak 


Berikut ini adalah contoh praktik penggunaan Makna cum Maghza 
untuk memahami hadis perintah membunuh cicak. 
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1. 


Takhrij Hadis 


Langkah Pertama, takhrij hadis. Setelah penulis melakukan takhrij, 


maka tampak bahwa hadis ini diriwayatkan melalui enam jalur, yakni 1) 
dari shahabat Ummu Syuraik, 2) Abu Hurairah, 3) Ibnu Mas'ud, 4) Saad bin 
Abi Wagash, 5) Abdullah bin Abbas, dan 6) Aisyah binti Abu Bakar. Berikut 
ini uraian selengkapnya. Di sini masing-masing jalur akan diwakili cukup 


dengan satu redaksi yang dicantumkan sebagai sampel. Adapun redaksi lain 


yang tidak dicantumkan di sini, dapat di lihat di bagian lampiran paper ini. 


1. 


Dari jalur Ummu Syuraik, diriwayatkan oleh al-Bukhari (hadis no. 3359), 
Muslim (hadis no. 2241 dan 2241), dan al-Baihagi (hadis no. 4230 dan 9: 
315). Sebagai contoh sampel, berikut ini kami sajikan redaksi lengkap 
riwayat al-Bukhari. 
BETA AAS PN GAN Saga Gp d1 KS VSSS Irroal 
AS aa ap da “ yA la SE Gr 
SS IE E33 JAR SA AI Jo OLES AI G3 ea, 
(dala) SNI Ara Salah K A5 


“..Rasulullah SAW memerintahkan membunuh cicak.” (lalu 
ditanyakan, kenapa?) Beliau menjawab, “Dahulu cicak ikut 
membantu meniup api (untuk membakar) Ibrahim a.s.” (HR. 
Bukhari, no. 3359) 


Dari jalur Abu Hurairah yang diriwayatkan oleh Muslim (hadis no 2241) 
dan Ibnu Majah (hadis no. 3229). Redaksi Muslim ini meski dalam kitab 
Shahih Muslim hanya satu nomor hadis, tetapi sebenarnya merupakan 
gabungan dari beberapa jalur sanad, sehingga menimbulkan kesulitan 
tersendiri bila hendak direkonstruksi Ptibar sanadnya. Berikut ini 
redaksi lengkap milik Muslim. 


GP AN KS Y IE EN AL Bi Ireng 


#- Pa 


1615 JA 93 AI Jaan JE JB Gahah al IS dal GB AA 
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Bu WA aa ISS Ab amadia 
Tn yua 5 Jaa TS 1589 ISS AK 
Pa UEAS can Gp TA SAS SE ol) H3 1384 118 


go 3G 


IE Wan on Was 2. SS ag SE 
S3 ag AE aa JI 3S Kal 
aga de ggs ab ons ae EL 
II AS Yaya Du SI daa al 

3 ES LES 3 Ji 3 653 JAS ja” anus 


0 


Tg ne Hn ABS € 93 Pajeal ng WS Mara as 


s- 
rd 
meal 


da) KS ana Aa ata 8 je ) AA os Leg 3 


(ok 


“...Barang siapa membunuh cicak dengan sekali pukul, maka ditulis 
baginya pahala seratus kebaikan. Barang siapa membunuhnya 
dengan dua kali pukul, maka baginya pahala yang kurang dari 
yang pertama tadi. Barang siapa membunuhnya dengan tiga kali 
pukulan, maka baginya pahala yang lebih sedikit dari yang kedua 
tadi.” (HR. Muslim, no. 2240). 


Jalur Ibnu Mas'ud yang diriwayatkan Ibnu Hambal saja (hadis no. 3974). 
Berikut ini redaksi selengkapnya. 


Bi as AN jp LIGAN AS ESAI SAS TravsI 


5 
s0. Pa 


H3 sa AI Ian SE JB oogala pl GE 


GB BE ES Ag Yah dina AG ia JB Ian wol 
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(Je gel ola) La ada 
“.. Barang siapa membunuh ular, maka ia mendapat pahala satu 
tujuh kebaikan. Barangsiapa membunuh wazagh maka baginya satu 
kebaikan. Barangsiapa membiarkan ular yang membahayakan di 
waktu yang akan datang, maka ia bukan termasuk golongan kami. 
(HR Ibnu Hambal). 


4. Jalur Si'ad bin Abi Wagash yang diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari 
(hadis no. 3359), Muslim (hadis no. 2241), Abu Dawud (hadis no. 5262), 
Ibnu Hambal (hadis no. 1526), Ibnu Hibban (hadis no. 5635), dan al- 
Baihagi dalam Sunan al-Kubra (hadis no. 5: 210) dan Imam Malik (hadis 
no. 429). Sebagai sampel, berikut ini redaksi lengkap jalur ini dalam 
riwayat al-Bukhari. 


Op 6 Aa 2 Ni Sah AI Jeak GAS (rwoaj 

Pa ak Ia 

SS :JE3 BA LA Al Jaan Dia AS GP) Ola 
(Sel al) (ENI SI le Ka IE AE 


“.. bahwasanya Rasulullah memerintahkan membunuh wazagh. 
Beliau menambahkan, “Sesungguhnya wazagh itu meniupi api saat 
Ibrahim dibakar. (HR al-Bukhari) 


5. Jalur Abdullah bin Abbas atau Ibnu Abbas, diriwayatkan al-Thabrani 
dalam kitab Mu'jjam al-Kabir dan Mu'jam al-Awsath. 


IS HSE aa Sch 2 Aa ae Un ra 
3 3 P3 US JB Al Ir 3 A2 Ol ot elus 
(BL »ls)) KS Sy 


“..Bunuhlah cicak walaupun dia ada di dalam ka'bah” (HR al- 
Thabrani). 
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6. Jalur Aisyah binti Abu Bakar, diriwayatkan oleh Ibnu Majah (3231), 
Imam Ahmad bin Hambal (hadis no. 25114, 24012, dan 24258), Abd Razag 
(hadis no. 8391 dan 8394), Ishag bin Rahawaih (hadis no. 113), Ibnu 
Hibban (hadis no.12:447) dan Abu Ya'la al-Mushili (hadis no. 4357), dan 
Ibnu Abi Syaibah (hadis no. 20140). Sebagai sampel, berikut ini penulis 
ambilkan satu dari riwayat Ibnu Majah dengan redaksi lengkap sebagai 
berikut. 


an an na ne 5 5 ALS remi 


BA 33 PSN BE Se ge AE 
Gel ena B3 gi adi date ds ca 2g 


320 


E SE kaitai SAM d0 Jas SE Slip Get La On 
Ag dong denga CL da 
AN 5 ja cela KA EK ea LEAN ATI 

(derla pl ola) aan 


“... dari Saibah Maulah Fakihi, bahwa ia masuk menemui Aisyah, 
maka wanita itu melihat di dalam rumah Aisyah terdapat tombak 
tergeletak. Ia bertanya, “Wahai Ummul Mukminin, apa yang Anda 
lakukan dengan alat ini?” Aisyah menjawab, “Itu alat untuk kami 
membunuh cicak, karena Nabi Saw. telah mengabarkan bahwa 
ketika Ibrahim ketika dilemparkan ke api membara, maka semua 
hewan di muka bumi berusaha memadamkan api kecuali cicak 
yang justru meniup api (agar makin besar). Maka Rasululah pun 
memerintahkan untuk membunuhnya.” (HR Ibnu Majah). 


2. Ptibar Sanad 

Langkah kedua, itibar sanad. Setelah mendapatkan semua hadis 
perintah membunuh cicak dalam kitab-kitab hadis induk melalui takhrij 
di atas, maka jalur-jalur riwayat tersebut dapat diringkas dalam bentuk 
skema Ptibar sanad sebagaimana berikut ini: 
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Ibn i | | , : Ummu 
AKu Abu Hurairah Ibn Mas'ud Aisyah Sa'ad b. abi Wagash suraik 
x 
Ukht Suhail 1 
Abu Suhail Ar Said b 
Musayyab 
, Al-Musayyab Laci 
Atha Al-Oasim — Nafi : 
KE Suhail Al-Zuhri Abd. 
| LA Abdullah  Jarir Hamid 
Abi b. Abdirahman 1 
u 
A h Sufyan Al-Syaibani Ma'mar 
wana Ismail Abd. Karim Ibn Juraij 
A i ea 
b La aan Khalid Ibn Juraij Yunus aa ! 
Oays Tn N Ubaydullah | 
Waki: Rajulun N b Musa | 
Outayba Sad asybath | (Mubham) mung, A Usman | Muh. | 
h | — | Ali (B. Bakr | Abu 
l Muhammad... Uyaynah k ' ! Ashim 
b Said | b. al-Shabah IBN ABI | Rauh 
Al-Oa'nabi Abu Kuraib SUABAH Abu Bakar 
Imran Ibn 
Affan Wahab 
Pa Abl M. b. 
h—bn Abi Sirr Yusuf 
eh Muh. B. 
Muh. B. Ali AHMAD” gan Ahmad 
B. HAMBAL Muhamma (ta, Abu 
Ahrhad — MALIK Ab. Humaid Thahir 
/ N Br 
N / IBNU NIBBAN | 
3 Abu Fadhl Ya 
3 (— ISHAAB, — ABUDAWUD N DARIMI 
THABRANI Ab RAHAWAIH.—”—— N 
belulla ea Pe IBNU MAJAH "—AL-BUKHARI 


AL-BAIHAOI MUSLIM 


3. Derajat Keshahihan Hadis 


Langkah ketiga, memastikan kualitas atau derajat keshahihan hadis. 
Dari gambar Ptibar sanad di atas, tampak bahwa hadis perintah membunuh 
cicak ini terdapat dalam 12 kitab hadis primer, terdiri dari shahih bukhari, 
shahih muslim, sunan Abu Dawud, Sunan Ibnu Majjah, Muwatha malik 
Musnad Ahmad bin Hambal, Musnad Ibnu ABi Syaibah, Mushannaf Ishhag 
bni Rahawaih, Sunan al-Baihagi Shahih Ibnu Hibban, Mushannaf Abdr. 
Razag, dan Sunan al-Thabrani. Periwayatan hadis ini melibatkan puluhan 
orang, dari era Shahabat hingga era koleksi imam-imam Hadis dalam kitab- 
kitab mereka. 


Dari kemunculan hadis ini di kitab-kitab hadis di atas, tampak bahwa 
hadis ini setidaknya dishahihkan oleh Imam al-Bukhari, Imam Muslim, dan 
Imam Ibnu Hibban. Sebagaimana telah diketahui secara luas, ketiga ulama 
hadis ini menyusun kitab-kitab hadis dengan menyeleksi hadis-hadis yang 
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shahih saja, dan meninggalkan hadis-hadis yang menurut mereka tidak 
shahih, dengan memakai standar-standar ilmu hadis yang mereka tetapkan. 


4 Analisa Kebahasaan, Illat Perintah, dan Penjelasan Ulama dalam 

Kitab-kitab Syarah 

Langkah keempat, kelima, dan keenam. Ketiga langkah ini sengaja 
digabung jadi satu, karena dalam kasus hadis perintah membunuh cicak 
ini, ketiganya berkait erat satu sama lain, sehingga sulit untuk dipisahkan 
menjadi lapisan-lapisan tersendiri. Fragmen-fragmen data dan syarah dari 
ketiga langkah ini sulit untuk dipisahkan menjadi semacam Kue Lapis 
(nama kue) yang satu sama lain saling terpisah secara tegas secara vertikal, 
tetapi lebih cocok diibaratkan seperti Kue Cantik Manis (nama kue) dengan 
taburan warna-warni yang berbeda di dalamnya. Memisahkan warna-warni 
yang ada pada kue jenis terakhirn ini hanya akan menjadikannya berantakan 
dan hilang daya tariknya. Demikian pula, memisahkan tiga langkah yang 
digabung ini hanya akan membuat syarah atas hadis membunuh cicak ini 
menjadi berantakan dan tidak menarik. 


Penulis mulai dengan mengutip Ibnu Abd al-Barr, dalam kitab al-Tamhid 
Lima fi al-Muwatha' min al-Maani wa al-Asaanid. Beliau menyatakan, riwayat 
hadis tentang perintah membunuh cicak ini ada banyak sekali (al-Barr, 
1992/15:153)." Dari segi bahasa, hadis ini menggunakan lafaz wazagh dengan 
berbagai macam derivasinya. “Wazagh” sendiri adalah bentuk tunggal, 
sementara bentuk jamaknya ada yang “awzagh” dan ada pula yang “wizghar". 
Lafaz “wazagh” ini lazim diterjemahkan dalam bahasa Indonesia dengan 
“cicak”. Namun dalam analisa ini, untuk sementara akan penulis gunakan 
kata aslinya (wazagh), karena penulis kurang sepakat penerjemahan lafazh 
“awzagh” dengan “cicak ini. 

Dari semua hadis tersebut, beberapa riwayat menggunakan redaksi “... 
amara bi gatli al-awzagh” (beliau Saw. memerintahkan membunuh awzagh). 


18 Ibnu Abdal-Barr, al-Tamhid Lima fi a-Muwatha' min a-Maani wa al-Asaanid jld. 15 (tk: al-Warisyah 
al-Arobiyah li al-tajlid al-Fanny, 1992/15), 153. 
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Hadis yang memakai redaksi ini antara lain riwayat al-Bukhari (hadis no. 
3359), al-Darimi (hadis no. 2000), al-Baihagi (hadis no. 4230 dan g: 315), 
Muslim (hadis 2241), Abu Dawud (hadis no 5262), Ahmad bin Hambal (hadis 
no. 1526), Ibnu Hibban (hadis no. 5635), al-Baihagi Sunan al-Kubra (hadis 
no. 5:210). Ada satu hadis yang memakai redaksi “istamarat al-Nabi bi gattli 
al-wizghan (Nabi meminta agar membunuh wazagh), yakni riwayat Muslim 
(hadis no. 2240). 


Ada juga yang redaksinya memakai kalimat perintah langsung dari Nabi, 
yakni: “Ugtuluu al-wazagha...” (bunuhlah wazagh), seperti riwayat Ibnu 
Hambal (hadis no. 25114), Ishag bin Rahawaih (hadis no. 113), al-Thabrani 
dalam Mu'jam al-Awsath (hadis no. 1939). 


Selain dengan redaksi-redaksi di atas, ada juga yang menggunakan 
gaya bahasa iming-iming pahala: barangsiapa membunuh wazagh dengan 
sekali pukulan maka dia mendapat pahala sekian (man gatala wazaghan 
kutibat lahu...dst). Di antara yang memakai redaksi ini adalah Abd Razag 
(hadis no 8391 dan 8394), Ibnu Hambal (hadis no. 3974), Ibnu Majah (hadis 
no. 3229), Muslim (2241). Demikianlah redaksi hadis-hadis yang terkait 
dengan membunuh perintah cicak. Selanjutnya kita masuk pada analisa 
dari sisi kebahasaan. 

Imam al-Nawawi saat mensyarahi hadis ini dalam kitab Syarah Shahih 


Muslim ala al-Nawawi, menjelaskan bahwa hewan wazagh menurut ahli 
bahasa adalah: 


SAS ga Kap Plus Gaia YA el PI 
“Wazagh” dan “saam abrash" itu satu jenis, ketika besar ia disebut 
“saam abrash” (al-Nawawi, 1995/14: 195). 


Sementara Abu al-Thayyib Muhammad Syams al-Hag al-Azhim Abadi 
dalam kitab Aun al-Ma'bud Syarah Sunan Abu Dawud menjelaskan apa itu 
wazagh dengan kalimat: 


19  Al-Nawawi, Syarah Shahih Muslim. Cairo. Maktabah al-Taufiogiyyah, 1995), XIV: 194. 
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bag G2 play Fo3ia Raga Sp 
“Wazagh adalah hewan melata yang menyebabkan penyakit, saat 
besar ia disebut Saam al-Abrash” (Abadi, tth/14:173).” 


Sementara Ibnu al-Atsir dalam al-Nihayah fi Gharib al-Hadis menjelaskan: 


OE3a Chal Agan, 21 aa & Jk 3) - 
“Wazagh adalah hewan yang disebut juga dengan Sa'm Abrash, 
bentuk jamaknya adalah “awzagh” atau “wuzghan.”” 


Dari uraian di atas, muncul satu kata kunci penting. Jika para ulama 
di atas mengartikan “wazagh” dengan hewan yang menyebabkan sakit, di 
mana saat besar hewan itu disebut “sa'mu absrah” (racun kusta), maka ini 
menunjukkan adanya illat pada perintah membunuh wazagh tadi. Illat 
tersebut adalah “menimbulkan penyakit.” Penyakit apa? Dari nama “Sa'mu 
al-Abrash” dapat ditebak bahwa hewan wazagh ini kemungkinan besar 
adalah agen peluran penyakit lepra, yang dalam bahasa Inggris disebut 
dengan istilah "Leprosy”. 

Nama terakhir ini dekat dengan istilah "al-Abrashi” (dari bahasa Arab, 
yang dalam bahasa Indonesia sering diterjemahkan menjadi lepra, kusta, 
atau sopak). Bahkan kemungkinan besar istilah ”Leprosy” (artinya lepra) 
dalam bahasa Inggris ini, sebenarnya adalah serapan dari bahasa Arab tadi. 
Perubahan hanya sedikit terjadi pada "Al” menjadi "EL. Dari 'al-Abrashi” 
menjadi 'el-Ebrashi,” kemudian menjadi ”Leprosy.” Orang Eropa memang 
sering kali merubah awalan "A/” dalam bahasa Arab dengan ”E£” Istilah 'Al- 
Abrashi” ini juga dipakai al-Our,an untuk merujuk pada penyakit menular 
ganas yang hanya bisa diobati oleh mukjizat Nabi Isa. 


GI AB KI ke, 


20 Abu Thayyib Abadi, Aun al-Ma'bud Syarah Sunan Abu Dawud (Beirut: Dar alFikr, tth), XIV: 173. 
21 Ibnu al-Atsir al-Jazari, a-Nihayah fi Gharib al-Hadis, (tk: tp, tth). 
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"Dan (ingatlah), waktu kamu menyembuhkan orang yang buta (sejak 
dalam kandungan) dan orang yang berpenyakit lepra dengan seizin- 
Ku" (al-Maidah: no). 


Dalam ayat lain Nabi Isa berkata: 


go 


AI ob SN 3 PPG KN 5 Tar 


Dan aku sembuhkan orang yang buta sejak lahir dan orang yang 
berpenyakit lepra, dan aku hidupkan orang mati atas izin Allah 
(Ali Imron: 49). 


Dengan memperhatikan penjelasan dari sisi bahasa di atas, maka 
dapat diambil benang merah bahwa “wazagh” adalah sejenis hewan kecil 
yang mendatangkan penyakit (mudziyyah), yang ketika besar ia disebut 
dengan “sam abrash.” Frase terakhir sendiri bila diuraikan terdiri dari 
dua lafaz, yakni sa'mun' (artinya racun), dan “abrash” (artinya lepra atau 
kusta). Dari sini terlihat bahwa menerjemahkan lafaz wazagh dengan “cicak,” 
sebagaimana hewan cicak yang biasa di dinding-dinding rumah kita, adalah 
hal yang tidak sepenuhnya tepat. Hal ini sesuai dengan penjelasan dalam 
bagian pendahuluan di depan, bahwa masyarakat Arab pada zaman dahulu 
memiliki pengetahuan tentang adanya penyakit yang dapat ditularkan oleh 
hewan wazagh ini. 


41. Wazagh, Lizard, dan Sejarah Penyakit Lepra 


Ketika membuka mesin perambah internet (browser) semacam Google, 
lalu memasukkan kata “hadis membunuh cicak” di kolom pencarian, maka 
Google akan langsung menyajikan berbagai situs yang menerjemahkan kata 
wazagh di atas dengan “cicak”. Publik yang membaca pun akan langsung 
diarahkan pemahamannya bahwa yang dimaksud adalah hewan berkaki 
empat yang sering menempel di dinding-dinding rumah masyarakat 
Indonesia (Cosymbotus platyurus). Penerjemahan dalam bahasa Indonesia ini 


sebenarnya kurang tepat, selain juga rawan memunculkan kesalahpahaman. 
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Penerjemahan “wazagh” yang lebih baik dapat kita temui dalam bahasa 
Inggris. Dalam bahasa inggris, lafaz “wazagh” biasa diartikan dengan “lizard”. 
Dalam Encyclopaedia Britannica, lizard adalah sejenis reptile kelompok 
sguamata yang terdiri lebih dari 5.500 spesies.” Bahkan menurut The 
Reptile Database.org, lizard terdiri lebih dari 6.895 spesies.? Data terakhir 
ini menunjukkan bahwa istilah “lizard” mencakup banyak sekali reptil 
berkaki empat, mulai dari cicak dinding hingga buaya maupun komodo 
dapat dimasukkan dalam kategori lizard. Masalahnya, dari sekian banyak 
spesies ini, jenis mana yang diperintahkan Nabi untuk dibunuh pada hadis 
di atas? 

Sempitnya cakupan makna kata “cicak” versi bahasa Indonesia, yang 
dipakai untuk menerjemahkan lafaz “wazagh” dalam hadis Nabi Saw., telah 
menggiring orang pada pemahaman dan tindakan untuk membunuhi cicak 
dinding di sekitar kita. Padahal belum tentu ini benar, mengingat luasnya 
cakupan makna wazagh ketika ia dipandang dari sisi arti bahasa Inggris 
tadi. Untuk itu, sebaiknya makna lafaz wazagh atau awzagh dalam hadis 
ini dikembalikan ke konteks aslinya dulu dalam bahasa Arab, agar bisa 
mendapatkan makna yang lebih akurat. 


Dari hampir tujuh ribu spesies lizard di atas, kemungkinan besar ada 
spesies tertentu yang pada zaman Nabi telah ditandai oleh masyarakat Arab 
saat itu sebagai hewan yang menjadi vektor atau perantara penyebaran 
penyakit lepra. Singkatnya, kearifan local mereka memuat pengetahuan 
bahwa hewan wazagh bisa menyebabkan penularan penyakit tersebut. 
Namun bisa jadi juga spesies ini sudah punah, padahal ketika Nabi Saw. 
mengeluarkan perintah untuk membunuhnya, spesies itu masih ada atau 


bahkan over populasi. 


Jarak waktu antara era Nabi dengan era sekarang adalah sekitar 1500 
tahun. Dalam jarak waktu 1,5 abad ini, sudah banyak jenis spesies makhluk 


22  https://www.britannica.com/animal /lizard, diakses 22 januari 2020. 
23  http://reptile-database.reptarium.cz/search?search-Lizard&submit-Search , diakses 22 januari 


2020. 
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hidup yang punah, baik hewan maupun tumbuhan. Contohnya saat penulis 
kecil (sekitar usia 7 tahun), sering penulis mendapati dan bahkan berburu 
ikan sili di sungai-sungai kampung. Sekarang, ketika penulis berusia 37 
tahun, ikan ini sudah sulit dijumpai, mungkin sudah tidak ada lagi. Berikut 
ini adalah gambar contoh dari beberapa jenis lizard dari kamus Encyclopedia 
Britannica. 


Jackson's chameleon 
(Chamaeleo jacksonii) 


flying lizard 
(Draco volans) 


red worm lizard 
& (Amphisbaena alba) 


common wall lizard 
(Podarcis muralis) 


plumed basilisk 
(Basiliscus plumifrons) 


eastern glass lizard 
(Ophisaurus ventralis) 


Texas horned lizard 
(Phrynosoma cornutum) 


C tokay gecko 


(Gekko gekko) 


Gila monster 
(Heloderma suspectum) Algerian cylindrical skink 
@ 2013 Encyciopasdia Britannica, Inc. (Chalcides chalcides) 


Gambar 1: Contoh beberapa jenis lizard/wazagh 


(Sumber: Encyclopedia Britannica) 


Penyakit lepra sendiri sudah ada sejak ribuan tahun yang lalu. Kitab suci 
agama Abrahamik (Yahudi, Kristen, dan Islam) bahkan ikut menyinggung- 
nginggung penyakit ini. Dalam Perjanjian Lama, Yesus digambarkan sanggung 
menyembuhkan lepra hanya dengan mengusapnya, padahal saat itu lepra 
termasuk penyakit mematikan yang sulit disembuhkan. Perjanjian Lama 
maupun Perjanjian Baru memakai beberapa istilah untuk merujuk pada 
penyakit sejenis lepra ini, antara lain Zaraat, Sara'at, dan Tsara'at. Ketiga 
istilah ini dipakai para tabib Yunani dan Latin dengan penyakit kutukan yang 
penderitanya dipandang najis, gemar melakukan hubungan seksual bebas, 
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dan dipercaya penyakit ini mudah menular sehingga penderitanya harus 
dikucilkan dan dhindari. Hal yang kurang lebih sama juga diceritakan oleh 
al-Our'an dalam OS al-Maidah: 10 dan Os Ali Imron: 49 di atas. 


Menurut penelitian Samuel Mark yang dipublikasikan di Journal of the 
History of Medicine and Allied Sciences, penyakit lepra bahkan menyebar ke 
sebagian besar Eropa dengan menumpang pasukan Alexander The Great 
atau disebut juga Iskandar Dzul @arnain (356—323 SM), sepulangnya 
pasukan militernya ke Asia Kecil.5 Raja Diraja ini, yang dalam beberapa 
literatur sejarah hidup di Yunani Kuno dengan penasehat kerajaan seorang 
Filosof Terkenal, Plato, memang dikenal memiliki wilayah kekuasaan 
yang amat luas. Setelah pasukannya berhasil menaklukkan wilayah Asia 
itulah, pasukannya membawa “kuman” tak kasat mata, yang belakangan 
menyebabkan tersebarnya penyakit lepra di benua Eropa saat itu. 


Jauh sebelumnya, penyakit lepra sudah pernah ditemukan di Afrika. 
Dokumen paling awal dari penyakit ini ditemukan dalam dokumen Papirus 
Mesir yang ditulis sekitar tahun 1.550 SM. Sekitar 600 SM, sebuah tulisan 
di India menggambarkan penyakit yang menyerupai kusta atau lepra.? 
Meski sudah ada ribuan tahun yang lalu, tetapi penyebab penyakit lepra 
baru diketahui secara pasti penyebabnya pada abad ke-19 setelah Armenur 
Hansen pada tahun 1873 mengidentifikasi adanya bakteri Mycobacterium 
leprae (biasa disingkat M. Leprae) yang menjadi penyebab utama penyakit 
lepra.” 

M. Leprae sendiri adalah bagian dari keluarga bakteri spesies 
Mycobacterium. Menurut riset Mitchell MA dalam Jurnal Veterinary Clinics 
of North America: Exotic Animal Practice, edisi 2012 Jana5 (1)101-1, hampir 


24 Ahmed Al Sharif, "judham, Baras, Wadah, Bahag and Guwaba': A Study of Term and Concepts in 
“Al Oanun Fit Tib” of Ibn-Sina." JISHIM (2006): 5. 

25 Samuel Mark, “Alexander The Great, Seafaring, And The Spread Of Leprosy” dalam Journal Of The 
History Of Medicine And Allied Sciences Vol. 57, No. 3 (July 2002), 285-31. 

26  mth.yrotsih/ysorpeL/5002setiSaraP/setisarap/puorg/ude.drofnats.bew//:sptth, diakses 28 Januari 
2020. 

27 Linda B. Adams, dkk, “Animal Models for Leprosy Research” dalam Harshini Mukundan, dkk, (ed.) 
Tuberculosis, Leprosy and Mycobacterial Diseases of Man and Animals (Oxfordshire, UK: CABI, 2015), 
491. 
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semua anggota jenis bakteri ini memiliki kemampuan menyebabkan 
penyakit menular yang harus diwaspadai, sehingga muncul istilah 
Mycobacteriosis, yakni penyakit menular yang disebabkan oleh bakteri 
kelompok Mycobacterium.” Di antara hewan yang bisa menjadi inang atau 
induk semang bakteri ini adalah hewan-hewan dalam kategori reptil. Baik 
wazagh, lizard maupun cicak sendiri termasuk hewan dalam kategori reptil 
ini. 

Pada era klasik, lepra bukan hanya dipandang sebagai penyakit fisik 
biasa, tetapi juga dipandang sebagai kutukan Tuhan yang dapat berlangsung 
secara turun-temurun, atau hukuman atas dosa yang pernah dilakukan 
seseorang di masa lalu. Secara fisik, penderita lepra dapat dibedakan 
dengan orang sehat lainnya terutama dari penampilan kulitnya yang belang- 
belang, berlendir, berbau busuk, dan dalam tingkat yang parah hingga 
anggota tubuhnya bisa tanggal, terutama jari-jari tangan dan kaki. Respon 
masyarakat terhadap mereka juga kurang baik, bahkan cenderung memberi 
stigma negative dan mengucilkan mereka. Hal ini membuat penderitaan 
yang dialami penderita lepra bukan hanya tekanan fisik, tetapi juga beban 
mental dan pikiran.” 


4.2. Kebijakan Nabi Menghadapi Wabah Penyakit Menular Seperti Lepra 


Pada era Nabi, masyarakat Arab sudah mengenal adanya penyakit 
menular. Saat di mana penyakit ini menyerang banyak manusia dalam 
rentang waktu yang bersamaan atau berdekatan di suatu daerah tertentu 
biasa disebut dengan wabah. Dalam literature kitab-kitab hadis disebutkan 
bahwa Nabi sendiri semasa hidupnya sempat mengalami beberapa kali 
wabah penyakit menular. Bahkan ketika baru hijrah masuk ke kota Madinah, 
saat itu Madinah sedang dilanda wabah penyakit. Beberapa langkah yang 


28 Mark A.Mitchell, “Mycobacterial Infections in Reptiles” dalam Veterinary Clinics of North 
America: Exotic Animal Practice, Volume 15, Issue 1, January 2012: 101-111, https://doi.org/10.1016/j. 
CVeX.2011.10.002 

29 Rika Yuliwulandari dkk, "Media Edukasi berbasis Cetak dan Digital Tentang Pengobatan Lepra 
dan Efek Samping Obat Mempermudah Pemahaman Penderita Lepra, Keluarga, Masyarakat, dan 
tenaga Kesehatan di Tanjung Pasir, tentang Lepra dan Terapinya” dalam Jurnal Pengabdian kepada 
Masyarakat, Vol. 3, No. 1 (September 2017): 77 — 85. 


506 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


dilakukan Nabi (selain langkah-langkah yang bersifat spiritual keagamaan 
seperti berdoa, dll) antara lain adalah. 


Pertama, memerintahkan agar masyarakat memperhatikan masalah 
kebersihan lingkungan. Dalam sebuah riwayat Aisyah, Nabi bersabda: 


Gb Gl data taS. Gea Pakan) 
"JB KSEI SIB Jis, AI Sung SAM 3) ecko 


3 


SE Ol USG 2JB AJI Gap bai ah Kaul lag, 


(tan Fla and IE 
Rasulullah Saw. berdoa: ,Ya Allah, jadikanlah Madinah kota yang 
kami cintai sebagaimana kami mencintai Makkah, atau bahkan 
lebih dari itu. Ya Allah, berikanlah berkah kepada kami, dalam 
timbangan sha' dan mud kami, dan sehatkanlah Madinah untuk 
kami, pindahkanlah wabah demamnya ke Juhfah“. ,Aisyah 
menambahkan: Ketika kami tiba di Madinah, saat itu Madinah 
adalah bumi Allah yang paling banyak wabahnya. Sambungnya 
lagi: ,Lembah Bathhan mengalirkan air keruh yang mengandung 
kuman-kuman penyakit.« (HR al-Bukhari). 


Kedua, meningkatkan kualitas sanitasi lingkungan. Menurut Kamus 
Besar bahasa Indonesia (KBBI) online, sanitasi adalah segala usaha untuk 
membina dan menciptakan suatu keadaan yang baik di bidang kesehatan, 
terutama kesehatan masyarakat. Kata “sanitasi lingkungan” berarti segala 
cara yang dilakukan untuk membuat sehat lingkungan hidup manusia, 
baik lingkungan fisik tanah, air, maupun udara.? Dalam hal ini Rasulullah 
juga membuat kebijakan. Dalam sebuah riwayat dari Jabir bin Abdullah, 
Rasulullah bersabda: 


MA AGS SUTRA LAN 28,2 
sea asa Te, Ne aan 


30  https://kbbi.web.id/sanitasi, diakses 29 Januari 2020. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 507 


"Tutuplah bejana-bejana, dan ikatlah tempat-tempat minuman, 
karena di suatu malam pada setiap tahunnya akan ada wabah 
penyakit (berbahaya) yang akan jatuh ke dalam bejana dan 
ketempat-tempat air yang tidak tertutup." (HR Muslim). 


Hadis ini mengingatkan masyarakat Muslim saat itu tentang pentingnya 
melindungi air dengan tutup rapat agar terhindar dari kontaminasi debu 
maupun benda-benda lain yang kasat mata maupun tak kasat mata, yang 
dapat menyebabkan penyakit, misalnya jilatan atau masuknya hewan- 
hewan tertentu. Disebutkannya waktu “malam hari” dalam hadis ini bisa jadi 
hanya isyarat akan tidak adanya pengawasan atas wadah-wadaha ir tersebut 
akibat ditinggal tidur oleh si empunya. Perintah Nabi tentang penutupan 
wadah-wadah air ini tentu merupakan langkah strategis di bidang kesehatan 
masyarakat saat itu. 


Selain itu, Nabi juga melarang masyarakat membuang limbah 
sembarangan. Dalam sebuah hadis, Nabi menyatakan bahwa membuang 
limbah sembarangan itu perbuatan terlaknat. Beliau bersabda: 


Sh INI AN Il EGG Ja SIA gen 35 
o- 0. 2. 0.5 & D kandang EA Pa 8 
ABE 3 B3 IE J3 ia 


"Takutlah terhadap tiga hal yang dilaknat.“ Seorang sahabat 
bertanya kepada beliau, ,Apa saja tiga halyang terlaknat itu, wahai 
Rasulullah?“ Beliau bersabda: Seseorang dari kalian duduk (buang 
air besar atau kecil): (| di tempat yang biasa digunakan untuk 
berteduh (berarti polusi udara), (2) di jalan, atau (3) di sumber/ 
aliran air." (HR Ahmad). 


Hadis di atas memperlihatkan bahwa Nabi melarang seseorang buang 
air sembarangan, baik buang ari besar maupun buang air kecil, terutama 
di tempat-tempat yang sering dilalui manusia. Adanya kotoran di tempat- 
tempat tersebut akan berpotensi sangat besar untuk menularkan berbagai 
penyakit dari satu tempat ke tempat yang lain, dari satu suku kepada 
suku yang lain, seiring mobilitas dan pergerakan manusia. Pada saat itu 
masyarakat Arab banyak yang berprofesi sebagai pedagang yang sering 
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bepergian jauh, dari Syam (masyrik) hingga Maroko (maghrib), dengan 
rute-rute tertentu dan sering pula berteduh di bawah pohon-pohon besar 
di tengah gurun pasir. Mencemari tempat-tempat tersebut dengan kotoran, 
secara langsung maupun tidak langsung akan mempercepat penularan 


berbagai penyakit dari masyrig hingga ke maghrib. 


Ketiga, isolasi geografis. Cara lain yang dilakukan Nabi saat itu adalah 
dengan mengeluarkan kebijakan isolasi wilayah endemik. Artinya, wilayah 
yang menjadi pusat tempat penyebaran wabah tersebut diisolasi di mana 
penduduk wilayah lain dilarang masuk ke sana, sementara penduduk di 
wilayah endemic tersebut dianjurkan untuk tidak pergi keluar, karena 
dikhawatirkan akan ikut menularkan wabah ke wilayah lain. Dalam sebuah 
riwayat, Nabi bersabda: 


AS 33 S5 BN IG 2 Tan ma (SL 
"Apabila kalian mendengar wabah lepra di suatu negeri, maka 
janganlah kalian masuk ke dalamnya, namun jika ia menjangkiti 


suatu negeri, sementara kalian berada di dalamnya, maka janganlah 
kalian keluar dari negeri tersebut." (HR al-Bukhari). 


Pada masa pemerintahan Khalifah Umar bin Khatab, wabah penyakit 
menular kembali melanda. Wilayah yang terkena cukup parah saat itu adalah 
Syam. Abu “Ubaydah bin Jarrah, salah seorang shahabat senior, yang dulu 
bersama Abu Bakar al-Siddig pernah dinominasikan kalangan Muhajirin 
untuk menggantikan Nabi Saw. setelah Nabi wafat, bahkan menjadi salah 
satu korban keganasan wabah ini. Meski dilarang Umar bin Khathab agar 
membatalkan perjalanan dan tidak masuk ke Syam, Abu Ubaydah tetap 
berkeras. Dalam Shahih al-Bukhari diceritakan: 


AAU 


AA G2 MEI Gp ae SAE yi Ae 
Ca Ta SA KI ca Al La 68 Is Fa Ea dl 
Cal Je Ket sn 233 Ara 3 an $ CA NA 
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ara Ne HI SAI d CN ae men tg 
3 Lha JT LAU AH, 5 Aa) iga Ng 
sal NU 3 S5 Gs C3 
BAB ep Aa le AN Gb AN J3 JS, 
BE AAS JIE 5 GE as) JAS sd NAS 
JAS KeSE3 GAE dn WI Jaa aa AE 

je Ap RA ja BU SJ Pagu 
2e LES 95 ala ade Lan Bean na 
AE GA SAS ME IS Ea Pa 
(ala SAN pinge PI GE pub ab Ea AN 

J3 Ia KE ME WEI na 
2 x sb can II se 3 SI 2 BI 
Ws Kl Nasa la Kit GAN 3 Kat Welas 
ba AGS JG at yah ga, BIA ena, 35 AN ah 
hee NS sn abu Lg Ka LI 
Ba) Iis Al SS AN Pon It Si le (3 
AE Sa el ds pala yaa Sebuah 
Sei B5 Al A53 TE L Gl 
Dari Abdullah bin Abbas, Umar bin Khatthab pernah pergi menuju 
Syam. Ketika sampai di daerah Sargha, dia bertemu seorang 


panglima pasukan, Abu Ubaidah bersama sahabat-sahabatnya. 
Mereka mengabarkan bahwa negeri Syam sedang terserang 
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wabah. Ibnu Abbas melanjutkan: "Lalu Umar bin Khattab berkata: 
"Panggilkan untukku orang-orang muhajirin yang pertama kali 
(hijrah). Mereka pun dipanggil, lalu umar bermusyawarah dengan 
mereka. Ia memberitahukan bahwa negeri Syam sedang terserang 
wabah penyakit. Merekapun berselisih pendapat." 


Sebagian dari mereka berkata: "Anda (Umar) sudah terlanjur pergi 
untuk suatu keperluan. Menurut kami, Anda tidak perlu menarik 
diri." Sebagian yang lain berkata: "Anda bersama sebagian manusia 
dan beberapa sahabat Rasulullah Saw. Kami berpendapat agar 
engkau tidak menghadapkan mereka dengan wabah ini. 


Umar berkata: "Keluarlah kalian. Panggilkan untukku orang-orang 
Anshar. Lalu mereka pun dipanggil, setelah itu dia bermusyawarah 
dengan mereka, sedangkan mereka sama seperti halnya orang- 
orang Muhajirin dan berbeda pendapat seperti halnya tadi." 


Umar berkata: "keluarlah kalian. Panggilkan untukku siapa saja di 
sini yang dulu menjadi tokoh Ouraisy dan telah berhijrah ketika 
Fathul Makkah. Mereka pun dipanggil dan tidak ada yang berselisih 
dari mereka kecuali dua orang." Mereka berkata: ,Kami berpendapat 
agar Anda sebaiknya kembali membawa orang-orang dan tidak 
menghadapkan mereka kepada wabah ini." 


Umar lalu beroidato kepada orang-orang: "Sesungguhnya aku akan 
bangun pagi di atas pelana (maksudnya, hendak berangkat balik 
pulang di pagi hari nanti). Untuk itu, bagunlah kalian pagi-pagi 
betul. 


Abu Ubaidah bin Jarrah bertanya: ,Apakah Anda akan lari dari 
takdir Allah? Umar menjawab: Kalau saja yang berkata bukan 
kamu, wahai Abu Ubaidah! Ya, kami akan lari dari takdir Allah, 
menuju takdir Allah yang lain. Bagaimana pendapatmu, jika kamu 
memiliki unta kemudian tiba di suatu lembah yang mempunyai dua 
daerah, yang satu subur dan yang lainnya kering? Tahukah kamu 
jika kamu membawanya ke tempat yang subur, niscaya kamu telah 
membawanya dengan takdir Allah. Apabila kamu membawanya 
ke tempat yang kering, maka kamu membawanya dengan takdir 
Allah juga..” 
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Ibnu Abbas melanjutkan: "Kemudian datang Abdurrahman bin 
Auf, dia tidak ikut hadir (dalam musyawarah sebelumnya tadi), 
karena ada keperluan. Dia berkata: "Saya memiliki hadis tentang 
ini dari Rasulullah Saw. beliau bersabda: "Jika kalian mendengar 
suatu negeri terjangkit wabah, maka janganlah kalian pergi ke sana. 
Namun jika penyakit itu menjangkiti suatu negeri dan kalian berada 
di dalamnya, maka janganlah kalian keluar dan lari darinya." Ibnu 
Abbas berkata: "Lalu Umar memuji Allah kemudian pergi (kembali 
pulang)" (HR BNukhari). 


Dua hadis di atas menunjukkan bahwa Nabi telah menerapkan prinsip- 
prinsip isolasi wilayah tertentu yang menjadi endemik suatu wabah penyakit 
demi mencegah penularan suatu penyakit agar tidak semakin meluas dan 
memakan lebih banyak korban. 


Keempat, dalam memerangi wabah penyakit menular, Nabi juga 
menggunakan pendekatan psikologis. Beliau menetapkan bahwa seorang 
Muslim perperang melawan wabah penyakit menular adalah jihad, sehingga 
orang yang mati di dalamnya adalah syahid. Beliau bersabda: 


An (AB C5 GG Goes 3 AA Te Ang 
AS Jaa 3 


“Syuhada' (orang yang mati syahid) ada lima: yaitu orang yang 
terkena wabah penyakit Tha'un, orang yang terkena penyakit perut, 
orang yang tenggelam, orang yang tertimpa reruntuhan bangunan 
dan yang mati syahid di jalan Allah." (HR al-Bukhari). 


Orang yang tetap bertahan di suatu wilayah endemic penyakit menular 
yang diisolasi, kemudian dia benar-benar tertular wabah penyakit dan 
akhirnya mati, maka orang tersebut mati syahid. Dari Aisyah, Nabi bersabda: 


SE Ang aa se Al Ia GAN Gis RH ge, US 3 
df aga pun 32 daa Ka ke da Haa 
aa Gatal) K5 Alas ah du 3s A3 Ya Je AN AI Ha SAS 
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IPB gn ea LC Sara 
Da3 CSS V2 sak 3 ESA GL ai as Se 
£ of 20 TK Tan P3 Li 7 53 3 


Y& 


Dari Aisyah Ra, istri Nabi Saw, ia berkata: "Aku pernah bertanya 
kepada kepada Rasulullah Saw. tentang tha'un. Beliau memberitahu 
aku bahwa tha'un (penyakit sampar, pes, lepra) adalah sejenis siksa 
yang Allah kirim kepada siapa yang Dia kehendaki dan sesungguhnya 
Allah menjadikan hal itu sebagai rahmat bagi kaum muslimin dan 
tidak ada seorang pun yang menderita tha'un lalu dia bertahan di 
tempat tinggalnya dengan sabar dan mengharapkan pahala dan 
mengetahui bahwa dia tidak terkena musibah melainkan karena 
Allah telah mentagdirkannya kepadanya, maka dia mendapatkan 
pahala seperti pahala orang yang mati syahid." (HR Muslim). 


Dua hadis di atas menunjukkan bahwa rasa sakit dan penderitaan 
korban suatu wabah penyakit bukan hanya sekedar menggugurkan dosa, 
sebagaimana sakit-sakit akibat penyakit yang lain, tetapi lebih dari itu korban 
tersebut bahkan memperolah predikat syahid, yang tentu saja ganjarannya 
nanti adalah syurga. 


Dari uraian di atas, dapat disimpulkan bahwa perintah Nabi untuk 
membunuh wazagh/lizard adalah perintah yang memiliki latar belakang 
tertentu, yakni “llat bahwa wazagh saat itu merupakan hewan yang menjadi 
vektor penyakit lepra. Karena itulah, dalam hadis riwayat Abu Hurairah 
disebutkan himbauan agar membunuh wazagh itu dilakukan secepat 
mungkin, cukup dengan satu pukulan. Hal ini dilakukan agar hewan tersebut 
tidak kesakitan akibat disiksa. Ini mirip dengan perintah menajamkan pisau 
saat hendak menyembelih hewan gurban dan perintah agar menyembelih 
dengan satu sembelihan. Tujuannya tentu agar tidak terlalu menyakiti 
hewan tersebut. 


Ini selaras dengan doktrin asal dalam Islam bahwa Nabi Muhammad 
diutus kedunia adalah sebagai rahmat bagi seluruh alam. Artinya, beliau 
membawa kasih sayang bagi seluruh makhluk. Bukan hanya manusia, 
tetapi juga hewan dan tumbuh-tumbuhan. Untuk itulah, perintah untuk 
membunuh wazagh dalam hadis ini disarankan agar cukup dilakukan 
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dengan satu pukulan, bukan dengan menyiksa sedikit demi sedikit, 
meskipun hewan tersebut merupakan hewan zo0onosis (dapat melurkan 
peyakit kepada manusia). 


4-3. Adanya Klaim Mansukh dan Suatu Musykilah 


Sebenarnya ada satu hadis yang berbeda, bahkan bertolak belakang isi 
pesannya dengan hadis-hadis perintah membunuh cicak di atas. Ini adalah 
hadis riwayat Aisyah yang justru menyatakan bahwa Nabi tidak pernah 
mengeluarkan perintah membunuh wazagh. 


SERANGAN SAN JG ayaals AM Jo GAS 


“Bahwa Rasulullah bersabda: "Cicak itu kecil bahayanya, dan aku 
tidak mendengar beliau memerintahkan untuk membunuhnya." 
(HR al-Bukhari).? 


Dari sekian banyak hadis yang berbicara tentang cicak, hanya hadis ini 
yang tidak menyatakan bahwa Nabi memerintahkan membunuhnya. Hadis 
terakhir ini shahih, diriwayatkan oleh al-Bukhari. Jadi ada kontradiksi atau 
taarudh antara hadis ini dengan hadis-hadis lain sebelumnya. Bagaimana 
cara memahaminya? Salah satu ulama yang menawarkan pemecahan 
masalah adalah al-Hafiz Ibnu Syahin. Dalam kitabnya yang berjudul 
Nasikh al-Hadis wa Mansukhihi, beliau menyatakan bahwa hadis terakhir 
ini telah dihapus atau di-nasakh oleh hadis-hadis lain yang memerintahkan 
membunuh cicak.” 


Selain itu, dalam memahami hadis perintah membunuh cicak ini, 
terdapat satu argumen atau alasan kenapa perintah tersebut muncul. 
Yakni riwayat bahwa cicak diperintahkan untuk dibunuh karena dulu 
pada saat Nabi Ibrahim dibakar oleh Raja Namrud, semua hewan berusaha 
memadamkan api, kecuali cicak. Cicak malah meniupi api tersebut supaya 
terus berkobar. Tidak dapat disangkal bahwa argumen ini terdapat dalam 
beberapa riwayat yang shahih. 


31 Imam al-Bukhari, Shahih Bukhari (t.k: Dar Ibnu Katsir, 1993), II: 650. 
32  Al-Hafiz Ibnu Syahin, Nasikh al-Hadis wa Mansukhihi (t.k: Maktabah al-Manar, tth), 480. 
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Meski demikian, jika diperhatikan lebih seksama, alasan ini mengandung 
musykilah (sulit dipahami). Pertama, bukankah yang meniupi api saat Nabi 
Ibrahim dibakar itu adalah cicak-cicak yang hidup pada masa Nabi Ibrahim. 
Pada saat era Nabi Muhammad, bukankah cicak-cicak pelaku kejahatan 
“peniupan" itu sudah tidak ada, habis mati dimakan waktu, dalam arti 
sudah pada meninggal semua. Jarak waktu antara kehidupan Nabi Ibrahim 
dengan Nabi Muhammad ada ribuan tahun. Jangankan cicak yang begitu 
kecil, manusia yang hidup pada masa Nabi Ibrahim saja sudah tidak tersisa 
ketika Nabi Muhammad diutus. Jadi cicak-cicak yang hidup pada masa Nabi 
Muhammad adalah cicak-cicak lain, yang sudah beda generasi dengan cicak 
yang hidup di masa Nabi Ibrahim, sudah cucu cicit yang ke sekian kalinya. 
Dosa kejahatan itu dilakukan oleh nenek moyang mereka, kenapa cucu 
cicitnya ikut menanggung akibatnya? Bukankah dalam agama Islam tidak 
ada dosa warisan? Dalam al-Guran Allah berfirman: 


SA 253 ar 


“Dan seorang yang berdosa tidak akan memikul dosa pihak lain.” 
(OS. Al-An'am: 164) 


Kedua, dalam al-Guran jelas disebutkan bahwa api yang membakar 
Ibrahim itu telah dirubah oleh Allah menjadi tidak panas, bahkan berubah 
menjadi dingin. Sekalipun ditiupi oleh ribuan cicak, jelas tidak akan 
menambahi madharat bagi Nabi Ibrahim. 

“(Kami berfirman, Hai api! Menjadi dinginlah dan menjadi 

keselamatanlah bagi Ibrahim) maka api itu tidak membakarnya 

selain pada tali-tali pengikatnya saja dan lenyaplah panas api itu, 
yang tinggal hanyalah cahayanya saja, hal ini berkat perintah Allah, 

Salaaman' yakni menjadi keselamatan bagiIbrahim, akhirnya Nabi 

Ibrahim selamat dari kematian karena api itu dingin.” (OS. Al-Anbiya 

21: Ayat 69) 


Keempat, bukankah dalam Islam binatang tidak dikenai beban syari'at 
untuk berjuang menegakkan risalah kenabian, karena memang binatang 
tidak dibekali akal. Makhluk yang dikenai kewajiban syari'at hanyalah jin 
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dan manusia. Bahkan manusiapun tidak akan terkena aturan danb hukum 
Syariat bila akalnya hilang, misalnya karena gila. 


SS sg bei Hb SU GS SDK ye dll aa, 
Jie SL Opal OS) ala 
Catatan amal diangkat dari tiga jenis orang : orang tidur sampai 


dia bangun, anak kecil sampai dia baligh dan orang gila sampai dia 
sembuh dari gilanya. (HR. Ahmad). 


Karena itulah, hewan gajah sekalipun terlibat “dosa besar” karena 
bersedia mengantarkan dengan cara ditunggangi oleh Abrahah beserta 
bala tentaranya yang hendak merobohkan Ka'bah, namun tetap tidak ada 
nash untuk menghukum si gajah, misalnya dengan memerintahkan untuk 
membunuhi gajah dengan sekali pukulan sebagaimana cicak (bahkan 
hingga anak turunnya). Padahal Ka'bah adalah rumah Allah yang disucikan 
dan begitu dihormati. 


Karena berbagai pertimbangan di atas, penulis lebih memilih pendapat 
yang menyatakan bahwa “/lat dalam hadis tentang perintah membunuh 
cicak ini adalah karena keberadaan hewan reptil ini yang menyebabkan 
muncul dan tersebarnya wabah penyakit lepra saat itu. Sangat bisa jadi, 
Nabi mengeluarkan perintah untuk membunuh cicak itu adalah karena 
desakan kondisi saat itu, di mana wabah penyakit sedang merebak. Ini 
terbukti dengan adanya satu hadis lain riwayat Aisyah yang menyatakan 
bahwa Nabi tidak memerintahkan membunuh cicak. Jadi hadis terakhir ini 
bukannya di-nasakh oleh hadis-hadis lain sebagaimana dinyatakan oleh al- 
Hafiz Ibnu Syahin dalam kitab Nasikh al-Hadis wa Mansukhihi di hlm 480. 


Meski demikian, informasi Ibnu Syahin yang wafat abad ke-4 H ini 
tetap berguna, karena pendapatnya bahwa hadis ini telah dinasakh oleh 
hadis-hadis lain yang secara tegas memerintahkan membunuh cicak, 
mengisyaratkan bahwa Nabi awalnya memang tidak memerintahkan 
pembunuhan cicak tersebut. Baru ketika situasi berubah, khususnya status 
kesehatan masyarakat terancam akibat adanya wabah penyakit menular yang 
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ditularkan melalui cicak tadi, maka baru kemudian beliau mengeluarkan 
hadis perintah membunuh cicak tadi. 


6. Kontekstualisasi Hadis: Spirit Hadis Nabi Melawan Hoax dalam Isu 
Virus Corona 


Setelah langkah keempat, kelima, dan keenam yang penulis jadikan 
satu di atas, maka sekarang masuk ke langkah ketujuh, yakni menganalisa 
secara komprehensif dan mendalam isu yang sedang dihadapi sekarang 
dengan data yang valid. Dalam tahap inilah biasanya pensyarah hadis rawan 
terjerumus dalam hoax maupun cocokologi. Dalam syarah hadis, jelas hoax 
harus dibuangjauh-jauh. Jadi meski nomor pada sub judul tertulis angka 6, 
tetapi uraian di bawah ini adalah urutan langkah ketujuh dalam penerapan 
teori hermeneutika Makna Cum Maghza Sahiron yang menjadi pembahasan 
utama dalam tulisan ini. 


Setelah panjang lebar membahas hadis cicak yang ternyata terkait erat 
dengan epidemi penyakit menular pada era Nabi, maka sekarang kita akan 
mengkontekstualisasikannya dengan situasi yang dihadapi umat manusia, 
khususnya umat Muslim dewasa ini, yakni ledakan virus corona China yang 
menyerang ribuan orang di seluruh dunia. Tidak dapat dibantah, bahwa 
wabah virus corona China tahun 2019 adalah salah satu isu kesehatan 
terbesar di dunia. Penyebarannya yang begitu cepat telah menjadikan 
negara-negara di seluruh belahan dunia waspada. Untuk menggambarkan 
betapa cepatnya virus ini menyebar, perhatikan dua gambar di bawah ini. 


Gambar 2: Data jumlah korban virus Corona China pada pertengahan 
Februari 2020 (Sumber: gisanddata.maps.arcgis.com). 
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Data jumlah korban virus corona di atas diambil dari gisanddata.maps. 
arcgis.com. Ini adalah situs pemantau penyebaran virus Corona Wuhan di 
seleruh dunia secara real time, dalam arti selalu diperbarui dalam hitungan 
menit. Data yang ditampilkan dihimpun berasal dari organisasi kesehatan 
dunia (WHO), Pusat Pengendalian dan Pencegahan penyakit (Center 
Disease Control and Prevention, CDC) Amerika Serikat, CDC China, NHC, 
dan Dingxiangyuan. Dingxiangyuan merupakan sebuah situs web yang 
mengumpulkan NHC dan laporan CCDC lokal China dalam waktu realtime 
untuk memberikan perkiraan kasus secara terperinci. Situs ini dibangun 
oleh para peneliti dari Center For Systems Science and Engineering di Johns 
Hopkins University. 

Gambar sebelah kiri diambil pada hari Ahad, 16 Februari 2020, jam 
06.00. Sementara gambar sebelah kanan diambil hari Senin, 17 Februari, jam 
06.00. Dari gambar di atas tampak bahwa dalam satu hari (24 jam), jumlah 
korban terjangkit virus corona bertambah 2.106 orang, sementara yang 
korban yang meninggal bertambah sebanyak 143 orang, dan yang sembuh 
bertambah sebanyak 1.289. Dari sini terlihat betapa cepat virus ini tersebar 
menjangkiti orang. Dalam satu hari bisa menjangkiti lebih dari ribuan orang. 

Sayangnya dalam merespon isu ini, umat Islam seolah mengabaikan 
petunjuk yang diberikan oleh Nabi dalam menghadapi penyakit menular. 
Beberapa di antara masyarakat Muslim di Indonesia justru malah 
menyebarkan hoax. Misalnya situs berita www.liputan6.com memuat 
bantahan atas viral hoax yang menyebut bahwa virus corona dapat ditangkal 
cukup dengan berwudhu, padahal tidak ada penjelasan dari penelitian siapa, 
kapan, dan di mana klaim ini muncul. Tiba-tiba muncul klaim, corona cukup 
dihadapi dengan wudhu. 8 Selain itu juga muncul klaim dari seorang guru 
besar UIN Surabaya, Ahmad Zahro, yang menyatakan bahwa rugyah bisa 
menyembuhkan penyakit yang disebabkan virus Corona. “Virus Corona tidak 
akan menyerang mukmin yang saleh, taat beribadah, zikir, dan mengikuti 
sunnah Rasul dalam aktivitas hidupnya.” Kata Zahro.4 


33  Pebrianto Eko Wicaksono, Cek Fakta: Wudhu Bisa Cegah Virus Corona? Ini Faktanya” dalam https:// 
www.liputan6.com/cek-fakta/read /4173060/cek-fakta-wudhu-bisa-cegah-virus-corona-ini-faktanya 
34 Rusman Siregar, Virus Corona Bisa Disembuhkan dengan Rugyah https://index.sindonews.com/ 
blog/2024/rusman-siregarhttps://kalam.sindonews.com/read/1515685/69/virus-corona-bisa- 
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Kedua viral ini tidak dapat dipertanggungjawabkan validitasnya. Tidak 
ada penelitian valid yang dirujuk dalam kedua viral ini. Semua hanya 
berdasarkan klaim tanpa bukti yang berkualitas dan memadai. Padahal 
ini adalah masalah penyakit menular yang ganas. Ini urusan nyawa banyak 
orang. Virus Corona Wuhan baru ditemukan pada Desember 2019, dan 
hingga sekarang kalangan ahli medis dunia pun masih menelitinya lebih 
jauh lagi. Bayangkan orang yang bukan ahli di bidang virologi, sama sekali 
belum mempelajari karakteristik, ciri-ciri, maupun hal-hal detail tentang 
virus tersebut, tidak tahu bagaimana ciri-ciri dan gejala orang yang terserang 
virus tersebut, bahkan bagaimana cara melihat bentuk virus tersebut dengan 
alat mikroskop saja tidak bisa, tiba-tiba mengklaim dapat menyembuhkan 
penyakit yang ditimbulkan oleh virus tersebut. Sikap seperti ini lebih mirip 
orang yang sok tahu. Nabi Muhamad melarang sikap yang seperti ini. 


3 A3 Jaa Gas SAS is GUA IG AR GE 


SAN giat 5 donid JJ MS Ts AN Sah, 
Aa Sa SG Aja seed kal OA UI 


Ha da an ai dan NUN AAN ut 
kait GE LS) JGA gadi Aa UAS alas Sp ita Sa 


Dari Jabir, beliau berkata, “Kami berangkat dalam satu ekspedidi, 
lalu seorang dari kami tertimpa batu dan hingga kepalanya 
luka parah. Kemudian (malamnya) orang itu mimpi “basah.” Ia 
bertanya kepada para sahabatnya, “Apakah kalian mendapatkan 
keringanan bagiku untuk tayammum ?” Mereka menjawab, “Kami 
memandang kamu tidak mendapatkan keringanan, karena kamu 
mampu menggunakan air.” Orang itupun lalu mandi, dan tak lama 
kemudian kemudian meninggal. Ketika kami sampai dihadapan 
Nabi, peristiwa tersebut diceritakan kepada beliau Saw. Beliau 


disembuhkan-dengan-rugyah-1580726203 
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bersabda, “Mereka telah membunuhnya. Semoga Allah membalas 
mereka. Mengapa mereka tidak bertanya jika tidak tahui? Karena 
obat dari tidak tahu adalah bertanya. Sesungguhnya dia cukup 
bertayammum | HR Abu Daud dalam sunannya dan dinilai shahih 
oleh Syaikh al-Albani dalam Shahih al-Jami , no. 4362|. 


Dalam hadis ini jelas Nabi mengecam orang-orang yang sok tahu, 
apalagi sampai mengakibatkan hilangnya nyawa orang. Ini baru kasus yang 
korbannya 1 orang. Bagaimana dengan penyakit menular seperti virus yang 
bisa mengakibatkan korban ratusan bahkan ribuan bahkan jutaan orang? 


8.1 Kontekstualisasi: Peran Hewan Zoonosis untuk Keseimbangan Ekologi 


Di depan telah disinggung tentang hewan-hewan yang berpotensi 
menyebarkan dan menularkan penyakit kepada manusia. Hewan-hewan 
ini biasa disebu zoonosis. Dalam konteks kajian tentang virus Corona China 
dan penyebaran penyakit lepra pada era Nabi, maka ada dua hewan yang 
termasuk dalam kategori zoonosis ini, yakni kelelawar untuk virus Corona, 
dan wazagh untuk penyebaran penyakit lepra di era Nabi. 

Setelah menjelaskan aspek kebahasaan, aspek historis yang melingkupi 
hadis tersebut, bahwa ternyata hewan wazagh ada vektor penyakit lepra 
pada zaman Nabi. Pertanyaanya kemudian, bagaimana bila spesies wazagh 
atau lizard yang menjadi vektor penyakit lepra zaman Nabi itu sekarang 
ternyata sudah punah. Apakah kemudian perintah dalam hadis ini masih 
bisa diterapkan sekarang, kususnya kepada hewan-hewan yang masuk 
dalam kategori keluarga (familia) lizard? Dapatkah perintah itu diterapkan 
dengan membunuh hewan-hewan cicak dinding di rumah-rumah? Untuk 
menjawab pertanyaan di atas, perlu penjelasan panjang lebar. 

Perlu diketahui bahwa dunia seisinya ini telah diciptakan Allah 
dalam bentuk dan sistem yang seimbang. Ada banyak ayat al-Our'an yang 
menyatakan hal ini, missalnya berikut di bawah ini. 

“Sesungguhnya Kami menciptakan tiap-tiap sesuatu menurut kadar 

(yang telah ditentukan). (al-Gamar (54|: 49 ). 


“Dan tidak ada sesuatupun melainkan pada sisi Kami sahaja 
perbendaharaannya, dan Kami tidak menurunkannya melainkan 
dengan menurut kadar yang sudah ditentukan.” (al-Hijr (15): 2). 
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“Dan Dia lah yang menciptakan tiap-tiap sesuatu lalu menentukan 
keadaan makhluk-makhluk itu dengan ketentuan kadar (ukuran) 
yang sempurna.” (al-Furgan |25J: 2). 

“Dan Dia lah yang menciptakan tiap-tiap sesuatu lalu menentukan 
keadaan makhluk-makhluk itu dengan ketentuan takdir yang 
sempurna. ang telah menciptakan (sekalian makhlukNya) serta 
menyempurnakan kejadiannya dengan kelengkapan yang sesuai 
dengan keadaannya, Dan Yang telah menentukan kadar serta 
memberikan hidayah petunjuk (ke jalan keselamatannya dan 
kesempurnaannya)” (al-A'la (87): 3). 


Semua yang ada di bumi berfungsi sesuai perannya masing-masing. 
Beraneka rupa dan jenis makhluk hidup memainkan perannya untuk saling 
menunjang satu sama lain. Satu spesies menjadi mangsa bagi spesies yang 
lain. Keberadaan populasi satu spesies menjadi kunci atas keberadaan 
spesies yang lain. Satu sama lain saling berkait dan memainkan peran 
penting. Begitu terus antara yang satu dengan yang lain, saling berkait 
tanpa ada putus dalam satu sistem yang disebut rantai makanan. Perhatikan 
gambar di bawah ini. 


Manusia —— AN 


HI 


Belalang 


Tumbuhan 


Gambar 3: Posisi lizard/wazagh dan Kelelawar dalam rantai makanan 


(Sumber: Dokumen pribadi) 
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Tampak dari gambar di atas bahwa tumbuhan adalah produsen pertama 
dalam mata rantai makanan. Tumbuhan mengambil nutrisi dari air, tanah, 
dan sinar matahari, untuk kemudian menghasilkan daun dan buah-buahan 
yang pada gilirannya dimakan oleh hewan-hewan semacam ulat, wereng, 
kambing maupun belalang. Selanjutnya, kambing dan tumbuhan dimakan 
manusia, lalu ulat, nyamuk, dan wereng akan dimakan lizard/wazagh. 
Lizard ini kemudian dimakan oleh ular dan elang. Ular dan elang pada 
gilirannya akan mati dan dimakan cacing, kembali diurai menjadi tanah, 
yang nutrisinya menjadi pupuk bagi tumbuh-tumbuhan. Begitulah sistem 
mata rantai terus berputar. 


Ketika lizard/wazagh dibasmi secara massal, maka yang terjadi 
selanjutnya adalah meledaknya populasi nyamuk, belalang, dan wereng. 
Hal ini karena lizard yang menjadi predator pemangsa atas ketiga jenis 
serangga ini telah punah. Dampak selanjutnya adalah, tumbuh-tumbuhan 
yang ditanam manusia akan hancur diserbu belalang maupun wereng yang 
jumlahnya melonjak drastis akibat hewan pemangsanya hilang. Selain itu, 
populasi nyamuk juga akan meledak, karena hilangnya lizard/wazagh yang 
bertugas mengontrol populasi nyamuk dengan memakannya. 


Sebagai dampak ikutannya, hal yang mengerikan akan segera terjadi, 
yakni kurangnya suplay pangan manusia, karena tanaman pangan mengalami 
gagal panen gara-gara diserbu dan dihancurkan oleh jutaan belalang dan 
wereng yang mengganas. Populasi nyamuk yang meledak juga berpotensi 
menimbulkan problem serius bagi manusia maupun hewan ternak seperti 
sapi dan kambing, akibat diserang ribuan jutaan ekor setiap saat. Penyakit 
demam berdarah dan malaria akan meningkat drastis, mengingat penyakit 
inipun menulari manusia dengan dibantu nyamuk. Ketika jumlah populasi 
nyamuk meningkat drastis gara-gara hewan yang menjadi predatornya 
punah, maka penyakit malaria dan demam berdarah akan semakin cepat 
menulari manusia di berbagai daerah. 


Hal yang juga akan terjadi jika kelelawar dibasmi secara massal. Meski 
secara medis kelelawar berpotensi menyebarkan beberapa penyakit ganas, 


35 Lihat, https://www.antaranews.com/berita/678740/pakar-ipb-sarankan-masyarakat-tidak- 
konsumsi-kelelawar, diakses 17 Februari 2020. 
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tetapi kelalawar juga mengemban tugas penting dalam siklus kehidupan 
di bumi. Kelelawar merupakan hewan omnivora yang memakan daging 
sekaligus juga tumbuhan, terutama bagian buah, dengan kecenderungan- 
kecenderungan khusus yang unik. Ada kelelawar yang cenderung memakan 
buah, ada juga yang cenderung pemakan serangga, ada yang cenderung 
penghisap sari bunga (nectar), ada yang cenderung pemakan daging 
(misalnya tikus dll), sampai dengan jenis kelelawar yang cenderung jadi 
penghisap darah. 


Sebuah artikel dalam situs resmi Fak. Kedokteran Hewan Institut 
Pertanian Bogor (IPB) menyebutkan bahwa kelelawar pemakan serangga 
memiliki jasa besar dalam mengontrol populasi serangga persawahan. 
Kemampuan kelawar dalam memangsa wereng cukup hebat, bisa hingga 
rasio 50Y6 dari bobot tubuhnya. Artinya, kelalawar dengan bobot tubuh 1 ons 
mampu menghabiskan banyak serangga dengan total berat hingga 0,5 ons 
dalam setiap hari. Dengan kemampuan ini, populasi serangga dapat dikontrol 
hingga tidak terjadi ledakan jumlah serangga yang dapat mengakibatkan 
gagal panen. Siti Nuramaliati Prijono, Kepala Pusat Penelitian (P2) Biologi 
LIPI dalam siaran Pers LIPI menjelaskan bahwa sebuah penelitian di Kebun 
Raya Bogor menemukan fakta bahwa kelelawar membantu penyerbukan 
lebih dari 52 jenis tumbuhan. Bahkan ada sekitar 186 jenis tumbuhan tropis 
yang berguna sebagai tumbuhan obat, penghasil kayu, maupun tanaman 
pangan, yang kehidupan dan penyebarannya tergantung pada kelelawar dari 
kelompok Megachiroptera. Kelewar jenis ini pemakan buah tropikal hutan 
dan membuang sepah bijinya jauh dari lokasi tumbuhan, oleh karenanya 
dijuluki agen utama pemencar biji.” 


8.2. Belajar dari Tragedi Kampanye Empat Hama (Chu Si Hai) China 


Pada tahun 1958, pemerintah China yang saat itu dipimpin oleh 
Mao Zedong mengadakan kampanye pemberantasan empat hama, 


36 “Peranan Kelelawar dalam Ekosistem serta Emerging dan Reemerging Diseases” dalam http://fkh. 
ipb.ac.id/peranan-kelelawar-dalam-ekosistem-serta-emerging-dan-reemerging-diseases/, diakses 
17 Februari 2020. 

37 “Kelelawar dalam Keseimbangan Ekosistem” dalam http://lipi.go.id/siaranpress/kelelawar-dalam- 
keseimbangan-ekosistem/13480, diakses 17 Februari 2020. 
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yakni nyamuk, lalat, tikus, dan Burung Pipit dan Burung Gereja. Burung 
Gereja (Passer Montanus), yang dalam bahasa Inggris disebut Eurasian 
Tree Sparrow, adalah burung kicau berukuran kecil dari Famili Passeridae 
yang hidup dengan memakan biji-bijian dan serangga kecil. Pada saat itu, 
pemerintah Mao Zedong memandang burung ini sebagai hama karena kerap 
memakan tanaman bijih-bijihan hingga buah-buahan. Hasil panen sektor 
pertanian menurun gara-gara ulah burung ini. Seluruh rakyat digerakkan 
mensukseskan kampanye ini. Sementara nyamuk, lalat, dan tikus ditarget 
untuk dimusnahkan karena dipandang menyebabkan banyak kasus penyakit 
menular (infectious disease). 


Berkat kampanye ini, jutaan burung gereja dibantai dengan berbagai 
cara, telur-telurnya dipecahkan, sarang-sarangnya dirusak. Anak-anak 
sekolah bahkan dilibatkan dalam kampanye ini melalui perlombaan dan 
sayembara berhadiah.3' Akibatnya mengerikan. Beberapa tahun kemudian, 
china mengalami bencana ekologis, yaitu ledakan populasi ulat dan hama 
serangga yang pada gilirannya menyerbu tanaman-tanaman pangan di sana. 
Ekosistem di alampun terganggu, tidak seimbang lagi. Gagal panen pun 
terjadi di mana-mana. Hal ini disebabkan tidak adanya burung gereja yang 
menjadi predator yang memakan ulat dan hama serangga tadi, sebagai 
akibat dari kampanye pemusnahan sebelumnya. Tahun 1962-an, China 
pun dilanda kelaparan. Korban kelaparan ini bahkan dikabarkan mencapai 
jumlah 15—45 juta orang meninggal dunia.” 


8.3. Langkah Terbaik 


Bila secara nash telah jelas secara shahih bahwa Nabi pernah 
memerintahkan membunuh hewan zoonosis (dapat menyebarkan 


38 Lihat, “Eliminate the Four Pests (1958)” dalam https://chineseposters.net/themes/four-pests.php, 
diakses 02-02-2020. 

39 George Dvorsky, “China's Worst Self-Inflicted Environmental Disaster: The Campaign to Wipe Out 
the Common Sparrow,” dalam https://web.archive.org/web/20120822081443/http://io9.com/592712/ 
chinas-worst-self-inflicted-disaster-the-campaign-to-wipe-out-the-common-sparrow, diakses o2- 
02-2020. 

40  Xizhe Peng, “Demographic Conseguences of the Great Leap Forward in China's Provinces “Population 
and Development Review, Vol. 13, No. 4 (Dec., 1987), 639-670. 
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penyakit kepada mansuia) seperti wazagh, sementara dalam ilmu ekologi 
ternyata didapati fakta bahwa wazagh memiliki peran penting dalam 
keseimbangan ekologi, lalu bagaimana seharusnya orang Muslim menyikapi 
hal ini? Sungguh membingungkan. Secara agama, kita diperintahkan untuk 
membunuh hewan wazagh (reptil seperti cicak, kadal, dan lain sebagainya), 
sementara secara ilmu pengetahuan ternyata kita dilarang membunuh 
hewan-hewan tersebut? 


Dalam memahami hal ini, seorang Muslim yang baik bukan hanya 
memahami hadis secara tekstual, tetapi juga mempertimbangkan pesan 
utama yang ada di balik teks hadis itu sendiri. Secara tekstual, kita memang 
diperintahkan membunuh wazagh, akan tetapi perintah itu harus dipahami 
dalam konteks yang tepat. Yakni, pada saat hadis itu muncul, masyarakat 
sedang menghadapi wabah penyakit lepra yang menular, yang ditularkan 
oleh hewan wazagh tersebut. Dengan demikian, untuk melindungi jiwa 
manusia, maka terpaksa wazagh yang menjadi perantara penyebaran 
penyakit tersebut pun diperintahkan untuk dimatikan. Tujuan utamanya 
adalah melindungi masyarakat luas, agar tidak semakin banyak yang 
terjangkiti penyakit tersebut. Ini selaras dengan tujuan diturunkannya 
syari'at, yakni hifz al-nafs (menjawa jiwa). 

Namun bila wabah penyakit tersebut sudah berlalu dan hilang, 
situasi sudah normal, masyarakat sudah sehat kembali, maka perbuatan 
memburu dan membunuhi hewan zoonosis semacam wazagh itu justru 
akan menyebabkan rusaknya ekosistem. Rantai makanan akan terganggu. 
Dampaknya justru madharat lain yang tak kalah besar bisa datang kepada 
umat manusia. Sejarah kelaparan hebat di China tahun 1960-an di atas, 
dapat menjadi pelajaran berharga. Bahaya kelaparan seperti ini juga harus 
dihindari. Untuk itu, dalam situasi ini, perintah membunuh hewan zoonosis 
seeprti wazagh ini sebaiknya tidak diberlakukan. 

Bila suatu saat muncul lagi wabah suatu penyakit, dan dari hasil 
penelitian para pakar bidang kesehatan masyarakat positif disimpulkan 
bahwa wabah ini disebabkan oleh wazahg, maka perintah membunuh 
wazagh ini dapat diberlakukan kembali. 
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Kesimpulan dan Penutup 


Uraian panjang lebar di atas menunjukkan bahwa secara tekstual, hadis 
yang memerintahkan kita membunuh wazagh di atas adalah hadis shahih. 
Diriwayatkan melalui enam jalur. Namun demikian, ketika dipahami dengan 
teori Ma'na-cum-maghza Sahiron, pesan utama hadis ini bukanlah agar 
umat Islam membunuhi sebanyak-banyaknya hewan sejenis cicak-cicak, 
yang biasa di dinding-dinding rumah sekitar masyarakat. Cicak-cicak ini 
ternyata memiliki tugas penting dalam menjaga keseimbangan ekosistem 
dan ekologi. Pesan utama yang terkandung dalam hadis ini adalah hifz 
al-nafs, atau menjaga jiwa umat manusia dari ancaman wabah penyakit 
menular. Ketika wabah penyakit menular itu sudah berlalu, maka perintah 
itu pun untuk sementara tidak berlaku. Karena kalau diberlakukan, apalagi 
dalam porsi berlebihan, justru akan mengganggu keseimbangan ekosistem. 
Keseimbangan ekosistem yang terganggu justru akan mendatangkan 
madharat yang lebih berat lagi. 
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LAMPIRAN 


Takhrij Lengkap Redaksi Hadis-hadis Perintah Membunuh Cicak 


(Angka didepan hadis adalah nomor hadis berdasarkan penomeran dalam 
software Gawami al-Kalim v. 4.0) 


1. Dari jalur Ummu Suraik 


3 0-3 


BN CET dia Ala Gl IN saga 33 il AE A2 Trroal 
Aap ea el Ge Aa jae If GP 
5 IE LI Jab EF An ihsan 5 ARE Dl ce) uh 


3 30 


Ea SL ie La 


aa GA 3 5 - CPU pi ia, (set. 
KA yA Sar 
GI 3 pe cat tenan CE 


HA gs Gin Ph Sate Kala 


Pa 38 


SE JS 3 SA oa Bia Aa aga 
(eks ol) Manar 

Jr 3 AA IE Pe BEN AG Sen 
na dua 3g Lea al kana ag 
(DI 8) 2 d3 

Ap UBIN 2 Ma bag Hate MI dia Terra 
KEP WA Was Gp KE UT All jas 35 
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Ka Ea SE SI G3 RN Yah AN” MJ, 
(Sedot) DEL ala 


KAA AO W 30 


2 Sae Bl Te SIG Por 
pt 1 Lang UAN Aa KS gn -9 


| 


Al KS INI yA 3 AE UI BEA yel 5 AE 
PA Kb aa SE mh Selasa 33 
IN Opi SI ARE en ea NIA Aj sa 
ON Aa ata 8 ga OS SI JB SG JA 
J3 EN SA YM KEP FAN 3 DEA 
MN BP al ob GAN 3 Ie BEM cai ae 3 

(Je 


Dari Jalur Abu Hurairah 


Sa Se ee aa KI 
Aan Ask 0. 4 2 an PG 8. o- 

A13 F3 Oya WI Isw, JE JB SPN GS tel GS Juta 
AE SBN GT ya TS SS AB ass IG 


4 
ANANDA (LI TEORI ITN To ee TE NN TN Ca na AAN AU 
AS AJE AI 3 ES SI IN oa TAS NAS NAS Als 


£ “13 - B0 1 a15 aan TEE 
ABIS aa A3 K3 UAS KSEI 033 KAS 15 NAS 


90 3G 


.. B2 1163 o- 30 30.3 G5 - bea Dana 
o.£ s£ 218 As € PF 2 Pa 118 - s3 


- £ - £ - 1 1 25 Pan UP - “16 
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- 0 PP” 


. Gito Pa, - ee OA 0. « & & Sa 
33 0353 Sa NI JR GE Ale erat Ga le 
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IG ES LE IS tadi E3 J3 ja Anas 
Cal 5 AE ang 3 SIS 033 FEE 33 US G3 GI 
je gi gia Be an Ga aa Jen) Sis 
dp) KS Tn 5 SI JEI Bls eng 


o- da 3 3-3 Pa 


KE SAS topjGAI 3 9 SI XS 33 KE SSS Tresal 
ye Tia 3 38 umi 9 Desi Je 2 Baal 
Ten baba ANA 
205 ya JA 2 Susu iba KSEI GB R3 333 
PA BS ea Sa NN KS EU 


2 


(derle Gelola) ASLI 
Dari Jalur Ibnu Mas'ud 
TTNaT BA £ BIAN SS JB SAN 5S Travil 
ee AE Para NE Sa 2. Ja3 JB IS ega o XS 


WEE BE Aa Ii Ia dina AG A3 8 9A9 Ll 
(Je eni ola) CP (anda 
Dari jalur Sa'ad bin Abi Wagash 


yel NE CAP Gp A1 ee ip Sah 3S Terang 


30- 


Bb ut 9 6 GE SA Ge Ian al SSI ARE 
(dio ola) 3 2 ar Ea YA GAN SI Ta 
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IA p PES GA Sa GGS se KE Cal 
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Po IE Ba pa 3 SEN 
bala pakar 35 JAN PN UT Bad Al aa 
: SEN Teen Hi To 
RA i ? JB tua IE P3 2! yaah ppt 
Ea IP am 3 Al A3 3 AGEN an Un A3 EN 
(SSI ori .. dp) Kalal as SS 
na (Ab JB nga IN RE BIL Cg esa 


1 Gaga ya 5,23 AS 36 oo 
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etun eka ne aah tuk 
Nay) Molgas ya duatadIg Chania UI A 


5. Dari jalur Abdullah bin Abbas 


GE BE AU Sa 2 Se dae Coas Para 
835 Tari LI” JB J3 st ate oo alas 
(Sa al) RSI 3 

6. Dari jalur Aisyah ra 
2 Da Utan 3 Ce 53 area Eka al 
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5 S6 id Al Dah as JRES SIG Sih Gel Geni 
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Ie Kelas ed ape LS Nya KAL Sis 
Tee Kat PA CN PERS TIANG 
WES il J5 Ob ag Ga RS ag NA IE SAN 
BSN gg an AG SAN le ala 
Kab asia fit S5 3g AE 2 GEN Labs VI 5 SA 

(Ic ol da) MER dl Ita 

ba ala JL oo 25 GAN SAS Irecoal 
IE Kelas gi SN HS NA GL feel 
Pn nie Alai AE na 
rel HERE AN AP SB EN Jis KEJU tua 
Ka SE La VI ES 3253 AIO 9 gl de LAN le 
Aly onirap akut SATU an SB @ Th KE 
(Je setel) 

Par anri) Pn JK US “n ahe Ca Taran 
S3 215 JB Gasa Ioi SE EJE KIE IE aa 
la ae Demak 33 
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GS Sal Ip BI AE IE AA yi ya Tart 
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Interpretasi Hermeneutika Yusuf Oardawi dan 


Ma'na Cum Maghza Sahiron Syamsuddin 
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Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta 


Althofhusein@gmail.com 


Abstrak 


Artikel ini membahas tentang persoalan fatwa dalam al-Our'an. 
Sejauh pembahasan ini, fatwa dianggap sebagai hal yang tabu dan 
masih dipersoalkan dimana-mana. Dapat dilihat bahwa fatwa 
tentang poligami dan demokrasi sampai sekarang ini masih eksis 
diperbincangkan. Perbedaan tersebut disebabkan atas reinterpretsi 
fatwa yang banyak dikemukakan oleh berbagai pihak. Penelitian 
ini menggunakan Studi Komparatif Teori antara Hermeneutika 
Yusuf Gardawi dan mana cum maghza Sahiron Syamsuddin. 
Kedua tokoh memiliki pengaruh dan kontribusi dalam khazanah 
penafsiran al-Gur'an modern dengan mendialogkan antara tradisi 
keilmuan ulama Timur dan kesarjanaan Barat. Hermeneutika 
Yusuf Gardawi dan ma'na cum maghza Sahiron Syamsuddin yang 
meliputi, linguistic analyses (analisis bahasa), historical context 
(tunajuan historis), kontekstualisasi ayat untuk mencari magsad 
al-ayat (moral Idea of the verse) atau dalam bahasa lebih sederhana 
disebut maghza fatwa. 


Kata kunci: Fatwa, Kontemporer, Yusuf Gardawi, Sahiron 
Syamsuddin. 
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Pendahuluan 


eberapa tokoh di Indonesia akhir ini banyak mempersoalkan tentang 

fatwa yang sering bermunculan. Definisi fatwa yang dimaksud disini 

adalah jawaban seseorang yang dianggap panutan oleh masyarakat 
Indonesia tentang suatu masalah yang seharusnya memberikan solusi terkait 
syariat akan tetapi belakangan ini malah memberi masalah dan perpecahan 
terhadap umat. Fatwa yang dicetuskan tanpa adanya permusyawarahan 
yang matang dapat menimbulkan setidaknya tiga dampak perubahan 
sosial yang serius. Pertama, fatwa dapat digunakan sebagai legitimasi 
berbagai urusan, seperti ekonomi yaitu perbankan dan wakaf tunai, dalam 
urusan kesehatan misalnya fatwa tentang vaksinasi, sunat bagi perempuan 
perizinan, perizinan nikah sirri, percetakan buku, bahkan fatwa juga masuk 
dalam urusan pangan yang terkait dengan pelabelan halal dan haram, dan 
masih banyak urusan lainnya yang tentu semua diatur oleh fatwa'. Kedua, 
fatwa dapat menjadi penyebab pemetaan pendapat ijtihad yang dianut 
di masyarakat seperti PERSIS (Persatuan Islam) dengan merujuk kepada 
karya Ahmad Hassan, Nahdlatul Ulama dengan Lembaga Bahsul Masail, 
Muhammadiyyah dengan Majelis Tarjih, serta pihak Pemerintah dengan 
MUI (Majelis Ulama' Indonesia)? Ketiga, kemunculan fatwa merupakan 
bentuk nyata bahwa intelektual dan wawasan keislaman di Indonesia sudah 


1 Niki Alma Febriana Fauzi, “Fatwa Di Indonesia: Perubahan Sosial, Perkembangan Dan 
Keberagamaan," Jurnal Hukum Novelty, Vol. 8, No. 1, 28 Februari 2017, 108-21.and in this case I 
choose the early development of fatwas in Indonesia as an example to illustrate that theory. As the 
largest Muslim country in the world, Indonesia has played an important role in the development of 
issuing fatwas. Until fatwa institutions came into existence in Indonesia in the 20th century, local 
Muslims had always reguested that the Grand Mufti in Saudi Arabia issue fatwas in their name. 
But during the past century, at least three institutions in Indonesia, as well as two individuals, 
have issued fatwas on behalf of Indonesian Muslims. My conclusion in this paper is that fatwas 
in Indonesia are more varied in their content and authorship than in other Islamic countries, and 
that Indonesian fatwas are not only sources of religious guidance but also important instrument of 


social change in the community." container-title" "Jurnal Hukum Novelty","DOI":"10.26555/novelty. 


V8iL.a5524""ISSN":"2550-0090, 1412-6834" "issue" "1" "ournalAbbreviation""JHN" "language" "id","pa 


ge" 
2 Hasnan Kasan dan Jasri Jamal, “Fatwa Dalam Perundangan Islam Dan Fungsinya Menangani 


108","source""DOL.org (Crossref 


Keperluan Hukum Semasa Menurut Siasah Al-Syar'iyah,” Jurnal Undang-Undang Dan Masyarakat, 
Vol. 7, No. o, 1 Januari 2003, 89-11. 
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terbilang mapan sehingga mampu mandiri berijtihad sendiri dengan tidak 
lagi mengekor pada Arab-Mesir!3. 

Secara umum penelitian ini berangkat dari dua kecenderungan 
penulis atas kajian lieratur tentang fatwa yang ada. Pertama, pembahasan 
tentang fatwa banyak dikaji dilihat dari sudut pandang hukum dan syariat, 
dapat dilihat penelitian yang dilakukan oleh Andi Fariana dengan judul 
“Urgensi Fatwa MUI dalam Pembangunan Sistem Hukum Ekonomi Islam 
di Indonesia”, Fariana mengemukakan bahwa Fatwa yang dikeluarkan oleh 
DSN-MUI (Dewan Syariah Nasional Majelis Ulama Indonesia) memiliki 
kontribusi positif terhadap pengembangan dan peningkatan regulasi sistem 
hukum ekonomi syariah, hal tersebut disebabkan setelah kemunculan 
setidaknya 107 fatwa tentang ekonomi dari Pemerintah: Ita Musarofa juga 
mengemukakan dalam tulisannya yang berjudul “Analisis Wacana Kritis 
Terhadap Fatwa Bahtsul Masa'il Tentang Perempuan” bahwa dalam fatwa 
seringkali bersifat bias gender dan melahirkan paham patriarkhis sehingga 
dalam hal ini wanita seringkali tidak diuntungkan”. Kedua, dalam membahas 
fatwa seringkali tokoh yang dirujuk adalah Yusuf Gardawi seperti tulisan 
dari Kaizal yang berjudul “Metode Ijtihad Yusuf Al-@ardhawi dalam Fatawa 
Mu'ashirah”,8 kemudian fatwa juga yang dikaji dari sisi epistemologinya 
seperti “Hermeneutika: Arah Baru Interpretasi Hadis (Studi Analisis 
Pemikiran Yusuf Al-Gardhawi Dalam Fatwa-fatwanya).” 


Tulisan ini hadir untuk bertujuan melengkapi kekurangan studi literatur 
yang telah penulis sebutkan, bahwa kebanyakan fatwa dikaji dengan 
menggunakan prespektif syariat dan hukum, oleh sebab itu pada kesempatan 
kali ini penulis melakukan penelitian fatwa dengan mengkajinya dari kaca 


3 Sofyan A. P. Kau, “Posisi Fatwa Dalam Diskursus Pemikiran Hukum Islam,” Al-Ulum, Vol. 10, No.1, 
2010, 177-84. 

4 Andi Fariana, “Urgensi Fatwa MUI Dalam Pembangunan Sistem Hukum Ekonomi Islam Di 
Indonesia”, Al-Ihkam: Jurnal Hukum Dan Pranata Sosial, Vol. 12, No. 1, 6 Agustus 2017, 87-106. 

5 Ita Musarrofa, “Analisis Wacana Kritis Terhadap Fatwa Bahtsul Masz'il Tentang Perempuan,” Ulul 
Albab Jurnal Studi Islam, Vol. 18, No. 2, 26 Januari 2018, 135. 

6 Kaizal Bay, “Metode Ijtihad Yusuf Al-Gardhawi Dalam Fatawa Mw'ashirah,” Vol. 18, No.1, 2012, 1-20. 

7 Farah Nuril Izza, “Hermeneutika: Arah Baru Interpretasi Hadis (Studi Analisis Pemikiran Yusuf 
Al-Oardhawi Dalam Fatwa-Fatwanya),” Komunika: Jurnal Dakwah Dan Komunikasi, Vol. 8, No. 2, 
2014, 192—220. 
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mata al-Our'an. Penelitian ini berupa penelitian pustaka (library research). 
Adapun objek material dalam penelitian ini adalah ayat al-Guran yang 
berbicara tentang fatwa. Dalam al-Our'an kata fatwa terdapat dalam empat 
ayat yaitu OS. Al-Nisa' (4J:127 dan 176, OS. Yusuf (12: 43, OS. Al-Naml (27: 
32 yang akan disebutkan “5. berikut: 


3 Se ja ba Ie na: 
Near Ha Suga 383 58 Ia . III ba SI 


Jasa A5 135 58 Ig Oa S2 Ah Ga KE 
8 


G3 Ke OB AE Ip pt: Lag 


“Dan mereka meminta fatwa kepadamu tentang perempuan. 
Katakanlah, “Allah memberi fatwa kepadamu tentang mereka, 
dan apa yang dibacakan kepadamu dalam Al-Gur'an (juga 
memfatwakan) tentang para perempuan yatim yang tidak kamu 
berikan sesuatu (maskawin) yang ditetapkan untuk mereka, sedang 
kamu ingin menikahi mereka dan (tentang) anak-anak yang masih 
dipandang lemah. Dan (Allah menyuruh kamu) agar mengurus anak- 
anak yatim secara adil. Dan kebajikan apa pun yang kamu kerjakan, 
sesungguhnya Allah Maha Mengetahui.” (OS. Al-Nisa' (4/:127) 


G 54 dak Ga Kg Kanan kangen 
ES G6 en ea Aa WES 
SAS Segi GK ah AR AN kb yaa 
LE set KANG reg Te an KE 3 Fs 

gp 


“Mereka meminta fatwa kepadamu (tentang kalalah). Katakanlah, 
“Allah memberi fatwa kepadamu tentang kalalah (yaitu), jika 
seseorang mati dan dia tidak mempunyai anak tetapi mempunyai 
saudara perempuan, maka bagiannya (saudara perempuannya itu) 
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seperdua dari harta yang ditinggalkannya, dan saudaranya yang 
laki-laki mewarisi (seluruh harta saudara perempuan), jika dia tidak 
mempunyai anak. Tetapi jika saudara perempuan itu dua orang, 
maka bagi keduanya dua pertiga dari harta yang ditinggalkan. Dan 
Jika mereka (ahli waris itu terdiri dari) saudara-saudara laki-laki dan 
perempuan, maka bagian seorang saudara laki-laki sama dengan 
bagian dua saudara perempuan. Allah menerangkan (hukum ini) 
kepadamu, agar kamu tidak sesat. Allah Maha Mengetahui segala 
sesuatu.” (OS. Al-Nisa' (4J:176) 


E3 Kera Maa NINA IG 
SSI G3 BEAN ID CT aah SANG at ska 
GP on 


“Dan raja berkata (kepada para pemuka kaumnya), “Sesungguhnya 
aku bermimpi melihat tujuh ekor sapi betina yang gemuk dimakan 
oleh tujuh ekor sapi betina yang kurus: tujuh tangkai (gandum) yang 
hijau dan (tujuh tangkai) lainnya yang kering. Wahai orang yang 
terkemuka! Terangkanlah kepadaku tentang takwil mimpiku itu jika 
kamu dapat menakwilkan mimpi.” (Yusuf (12:43) 


3) 


dea es CA Bagi Kd uh ala 
(A3 


“Dia (Balgis) berkata, “Wahai para pembesar! Berilah aku pertim- 
bangan dalam perkaraku (ini). Aku tidak pernah memutuskan suatu 
perkara sebelum kamu hadir dalam majelis(ku). (Al-Naml (27/:32) 


Adapun objek formalnya peneleitian ini adalah studi komparatif 
antara pendekatan hermeneutika dari tokoh Islam kontemporer Mesir 
yaitu Yusuf Gardawi yang terdapat dalam kitab kaifa nataamal maa al- 
guran al-azim', dengan mana cum maghza Sahiron Syamsuddin dalam 


8 Yusuf Gardawi, Kayfa Nataamal Maa al-9ur'an (Kairo: Dar al-Syurug, 1999). 
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buku Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an?. Studi komparatif 
ini diangkat oleh penulis sebab setidaknya terdapat tiga asas komparatif 
yang melekat kuat diantara kedua tokoh tersebut. Pertama, Yusuf Gardawi 
dan Sahiron Syamsuddin keduanya merupakan ahli tafsir yang sama-sama 
mempersoalkan adanya naskh mansukh, menurut Yusuf Gardawi naskh 
mansukh merupakan dakwaan semata tanpa ada kejelasan yang valid, bahwa 
pemberlakuan ayat al-Gur'an itu ingidai muddati al-'ibadati (selesainya masa 
beribadah), sedangkan menurut Sahiron Syamsuddin setiap ayat (kumpulan 
ayat) memiliki konteks pemberlakuan sendiri-sendiri. Kedua, keduanya 
sama-sama menawarkan metode tafsir kekinian atau kontekstualis dengan 
nuansa hermeneutis yang seimbang tidak ekstrim literalis dan subjektifis, 
mudah diterima oleh para studi al-Gur'an di era modern-kontemporer. 
Ketiga, keduanya berusaha mengungkap spirit al-Gur'an hanya saja memiliki 
istilah yang berbeda, Yusuf Gardawi dengan magasid al-Our'an sedangkan 
Sahiron Syamsuddin menyebutkan dengan maghza. 

Setidaknya ada tiga problem akademik yang penulis ajukan dalam 
tulisan ini. Pertama, bagaimana al-Gur'an berbicara dan menyampaikan 
tentang fatwa. Kedua, faktor apa yang mendasari al-Gur'an berbicara tentang 
fatwa dan penafsirannya dari generasi ke generasi. Ketiga, bagaimana 
kontekstualisasi hermeneutika Yusuf Gardawi dan ma'na cum maghza 
Sahiron Syamsuddin dalam penafsiran al-Gur'an, terlebih dalam merespon 
isu-isu kontemporer seperti gender, toleransi, dan pluralisme. Tiga problem 
akademik tersebut tentu akan menjadi pokok pembahasan dalam artikel 
ini, hemat penulis bertujuan seseorang agar paham betul bahwa fatwa 
tidak hanya perihal hukum saja karena al-Our'an berbicara pada integrasi 
dan interkoneksi ruang lingkup kehidupan yang lebih luas yang tidak 
tersampaikan lewat ayat sehingga perlu digali sampai ditemukan magasid 
al-tafsir atau maghza yang terkandung didalamnya. 

Artikel ini setidaknya menghasilkan tiga asumsi yang subsatnsial. 
Pertama, fatwa merupakan hasil ijtihad yang harusnya bersifat universal 
dan absolut sebab bersumber dari al-Gur'an dan Hadis, namun alih-alih 


9  Sahiron Syamsuddin, hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran (Yogyakarta: Pesantren 
Nawasesa Press, 2009), 56. 
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demikian, namun tidak jarang fatwa sangat terpengaruh oleh ideologi 
atau kelompok tertentu sehingga terdapat kerancuan dan ketimpangan. 
Kedua, bahwa fatwa itu hanya bisa dicetuskan apabila dalam keadaan urgen, 
selain dalam kondisi tersebut, fatwa tidak boleh semerta-merta mudah 
dikeluarkan, cukup dengan nasihat sebab fatwa adalah hal yang sakral dan 
dikultuskan masyarakat seperti sabda, petuah, seorang raja yang sudah 
didiskusikan dengan para penasihatnya, sehingga menghindari anggapan 
yang profan. Ketiga, fatwa haruslah bersifat maslahat terhadap kesejahteraan 
umat, oleh sebab itu apabila ditemukan fatwa yang bersifat mafsadat maka 
sudah dipastikan ada yang salah dalam proses perumusan fatwa yang dapat 
dilihat melalui epistemologi dan metodologi yang digunkan sebab tidak 
mempertimbangkan magasid al-syariah. 


Pembahasan 


1. Tinjauan Awal Tentang Fatwa dalam Bingkai Hermeneutika Yusuf 
Oardawi dan Ma'na Cum Maghza Sahiron Syamsuddin 


Fatwa secara etimologi atau bahasa menurut Ibnu Manzur dalam kamus 
Lisan al-Arab kata fatwa merupakan bentuk masdar berasal dari bahasa 
Arab yaitu fata yaftifatwan yang memiliki arti pendapat atau petuah'”. Secara 
terminologi meminjam bahasanya Atho Mudzhar yang dimaksud dengan 
fatwa adalah jawaban seorang mujtahid atau orang yang fakih yang diajukan 
oleh penanya”. Menurut Atho Mudzhar fatwa memiliki perbedaan dengan 
putusan peradilan maupun peraturan perundang-undangan di Indonesia, 
jika putusan peradilan atau perundang-undangan bersifat mengikat dan 
absolut dalam persoalan hukum, maka fatwa tidak demikaian, yaitu tidak 
mengikat dan relatif. 

Pengkajian perihal fatwa sudah dilakukan oleh beberapa peneliti, penulis 
membagi kajian literatur fatwa menjadi tiga. Pertama yaitu studi fatwa dalam 
hukum Islam diantaranya oleh Andi Fariana dengan Judul “Urgensi Fatwa 


10 Ibn Manzur, Lisanul Arab (Beirut: Dar al-Kutub al-Alamiyyah, 2008), XIV: 127. 
1 Muhammad Atho Mudzhar, Membaca Gelombang ljtihad: Antara Tradisi dan Liberasi (Yogyakarta: 
Titian Ilahi Press, 1998), 127. 
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MUI dalam Pembangunan Sistem Hukum Ekonomi Islam di Indonesia”.” Ia 
mengungkapkan bahwa Fatwa MUI turut andil membantu perekonomian 
usaha makanan di Indonesia dengan menciptakan label halal terhadap 
bungkus makanan, akibatnya produk makanan yang dihasilkan menjadi laris 
dan diminati masyarakat, selain itu fatwa juga menjadi inisiasi munculnya 
sistem ekonomi syariat yang diakui keabsahannya diakui oleh berbagai 
pihak baik yang muslim maupun non-muslim di Indonesia. Selanjutnya 
penelitian yang dilakukan oleh Kassan dan Jamal yang berjudulul “Fatwa 
dalam Perundangan Islam dan Fungsinya Menangani Keperluan Hukum 
Semasa Menurut Siasah al-Syar'iyah””, menegaskan bahwa fatwa itu tidak 
bersifat absolut yang relevan dari satu masa ke masa yang lain, melainkan 
bersifat semasa dalam problem kehidupan yang bersifat dinamis. 


Kedua, studi pemetaan fatwa di Indonesia. Keberadaan fatwa yang 
sangat banyak dan bervariasi menjadi kajian yang menarik tersendiri untuk 
dipetakan, dapat dilihat pada penelitian Sofyan dengan tulisannya yang 
berjudul “Posisi Fatwa dalam Diskursus Pemikiran Hukum Islam”, dalam 
tulisan tersebut Sofyan mengatakan bahwa Fatwa di Indonesia secara tidak 
langsung masih terdapat bias dengan Arab-Mesir, seperti tokoh mufassir 
Indonesia M. Ouraish Shihab dengan bukunya yang berjudul “Membumikan 
Alguran, Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan Masyarakat”, M. 
Ouraish Shihab mengatakan bahwa fatwa itu boleh muncul demi terciptanya 
tuntunan keharmonisan hubungan". Mujib dengan tulisannya yang berjudul 
“Perkembangan Fatwa di Indonesia”5, mengemukakan bahwa fatwa yang 
ada tidak pernah terlepas dari tiga aliran besar lembaga fatwa di Indonesia 
yaitu NU dengan Bahsul Masail, Muhammadiyyah dengan Majlis Tarjih, dan 
pihak Pemerintah dengan MUI. 


12 Andi Fariana, “Urgensi Fatwa MUI Dalam Pembangunan Sistem Hukum Ekonomi Islam Di 
Indonesia,” Al-Ihkam: Jurnal Hukum Dan Pranata Sosial, Vol. 12, No. 1,6 Agustus 2017, 87—106. 

13  Hasnan Kasan dan Jasri Jamal, “Fatwa dalam Perundangan Islam dan Fungsinya Menangani 
Keperluan Hukum Semasa Menurut Siasah al-Syar'iyah,” Jurnal Undang-undang dan Masyarakat, 
Vol. 7, No. o, 1 (Januari 2003), 89-11 

14  Hasnan Kasan dan Jasri Jamal, “Fatwa dalam Perundangan Islam,” 8g-1m1. 

15  Fatkul Mujib, “Perkembangan Fatwa di Indonesia,” Nizham Journal Of Islamic Studies, Vol. 3, No. 1, 
8 Oktober 2017, 94-—121. 
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Ketiga, studi dampak fatwa terhadap peraturan dan perundang-undang 
di Indonesia. Para ahli telah sepakat bahwa fatwa memiliki pengaruh kuat 
terhadap munculnya undang-undang di Indonesia. Dapat dilihat dalam 
tulisan yang dikemukakan oleh wahid yang berjudul “Pola Transformasi 
Fatwa Ekonomi Syariah DSN-MUI Dalam Peraturan Perundang-Undangan 
Di Indonesia”. Tulisan Wahid menunujukkan semula fatwa bersifat 
tidak mengikat sampai kemudian diakomodir negara menjadi sebuah 
hal yang bersifat mengikat dengan disahkannya sebagai sebuah pasal, 
kemudian tulisan tersebut diperkuat dengan penelitian Riadi yang berjudul 
“Kedudukan Fatwa Ditinjau dari Hukum Islam dan Hukum Positif (Analisis 
Yuridis Normatif)”. Bahwa sebagian besar hukum positif di Indonesia lahir 
atas rahim ijtihad kolektif para antara fatwa para ulama dan pendapat 
pakar ahli yang ditunjuk negara. Namun, berbeda dengan para pengkaji 
fatwa terdahulu, penulis akan mengkaji perihal fatwa dengan pendekatan 
Hermeneutika Yusuf Gardawi. 


Walaupun Yusuf Gardawi memiliki kesamaan dengan Sahiron 
Syamsuddin dalam diskurus hermeneutik, namun Model Interprentasi 
Hermeneutika yang ditawarkan mereka terdapat perbedaan. Jika Yusuf 
Oardawi mengatakan hermeneutik adalah yuayyinu 'ala sihhati al- 
fahmi yaitu meletakkan al-Gur'an atas kebenaran pemahaman (sesuai 
konteksnya), kemudian menafsirkan dan menjelaskan dengan metode yang 
konstruktif dengan tujuan kasfy an al-mazalig wa al-muhazir (mengungkap 
tergelincirnya makna dengan penuh kehati-hatian) untuk masa sekarang, 
hal ini membuat kesan dibeberapa teks ayat dan maknanya bersifat otentik, 
maka tidak demikian dengan pemikiran Sahiron. Pandangan Sahiron 
Syamsuddin tentang teori ma'na cum maghza hadir untuk memastikan 
posisi al-Our'an yang rahmah bagi umat manusia dan seluruh alam secara 
keseluruhan, masialih al-nas wa al-alam (goodness of human beigs and 
universe), sehingga bahasa teks tidak selamanya otentik sehingga perlu di 


16 Soleh Hasan Wahid, “Pola Transformasi Fatwa Ekonomi Syariah DSN-MUI dalam Peraturan 
Perundang-Undangan di Indonesia,” Ahkam: Jurnal Hukum Islam, Vol. 4, No. 2, 1 November 2016, 
171-198. 

17  M. Erfan Riadi, “Kedudukan Fatwa Ditinjau Dari Hukum Islam Dan Hukum Positif (Analisis Yuridis 
Normatif), Ulumuddin, Volume VI, Tahun IV, Januari -Juni 2010, 468-477. 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 547 


universalitaskan melalui kerja penafsiran, reaktualisasi dan implementasi. 
Dari pemaparan tersebut jelas posisi dari kedua tokoh melalui otoritas teks 
al-Our'an ditinjau secara universal atau temporal. 


Model interpretasi Yusuf Gardawi secara singkat dibagi menjadi empat 
tahap, Tahap pertama, yaitu memperhatikan kebahasaan yang disampaikan 
nusus al-Gur'an saat pertama kali diturunkan yaitu masa awal tentu masih 
berkaitan dengan muhkam-mutasyabih, makkiyyah-madaniyyah". Tahap 
kedua, mempertimbangkan kontek historis yang melingkupi dengan 
meninjau Asbab al-Nuzul baik secara makro (umum) maupun mikro 
(khusus) untuk melihat gambaran utuh pemahaman teks”. Tahap ketiga, 
melihat teks dengan konteks sosio-historis yang melatarbelakangi pada 
masa pewahyuan, salah satu cara adalah dengan menelaah setiap karya 
tafsir dari lintas generasi mulai dari karya ulama' klasik, pertengahan, 
hingga modern-kontemporer, hal tersebut dimaksudkan untuk menemukan 
magasid al-tafsir (tujuan penafsiran)”. -Meminjam bahasa Gadamer- 
menyebut dengan istilah meaning full sense (makna terdalam)”. Sahiron 
mengemukakan bahwa setiap mufassir harus mampu menemukan ma'na 
batin (pesan yang lebih berarti) dari sekedar pada ma'na zahir (makna 
literal) dengan kata lain ma'na-cum-maghza?. 


Tahap keempat, yaitu menghubungkan antara pemahaman teks ayat al- 
Our'an dengan konteks yang terjadi dimasa sekarang menjadi pemahaman 
yang utuh?. Pada tahap keempat penting mengkontekstualisasikan al- 
Ouran untuk menunjukkan pemahaman al-Guran yang memiliki eskplorasi 
dan wawasan yang lebih luas, bahwa al-Ouran dapat digunakan sebagai 
tuntunan dimasa sekarang seperti dalam masalah sosial, politik, budaya, 
ekonomi, ekologi, dan sebagainya yang relevan dengan ayat yang ditafsirkan. 


18  Oardawi, Kayfa NataamalMaa al-Ouran, 238. 

19  Oardawi, Kayfa Nataamal Maa al-Ouran, 249 

20  Oardawi, Kayfa Nataamal Maa al-Guran, 293. 

21  Hans-Georg Gadamer, "Text and Interpretation", dalam B.R. Whachterhauser (ed.). Hermeneutics 
and Modern Philosopy, (New York: Albany State University of New York Press, 1986), 393-394. 

22  Sahiron Syamsuddin, hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an (Yogyakarta: Pesantren 
Nawasesa Press, 2009), 52. 

23  Oardawi, Kayfa Nataamal Maa al-Guran, 418. 
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Yusuf Gardawi Pada tahap keempat mengemukakan bahwa, al-Our'an adalah 
manhaj lihayati al-Insani (merupakan panduan bagi kehidupan manusia). 
Oleh sebab itu penting memahami penafsiran al-Ouran dimasa lalu agar 
diketahui apakah pesan ayat tersebut bersifat universal atau partikular. Pada 
tahap keempat ini sangat dimungkinkan seorang penafsir mendialogkan 
ayat al-Guran pada konteks masa kini dengan lebih luas lagi. 


Dengan melakukan studi komparatif, sesuatu akan lebih terlihat jelas 
secara ontologis dan metodologis. Bukankan akan lebih mudah mengenal 
konsep baik jika konsep buruk juga diketahui. Maka berikut metode ma'na 
cum maghza yang ditawarkan Sahiron Syamsuddin memiliki tiga langkah 
utama, artinya langkah ini kemudian belakangan menjadi bertambah sesuai 
dengan kebutuhan dalam tiga langkah awal yang telah disebutkan. Langkah 
pertama adalah historical context, yaitu melihat konteks historis, dalam 
hal ini dapat disederhanakan dengan istilah asbab al-nuzul, makkiyyah 
madaniyyah yang dapat digunakan untuk melihat kondisi utuh ruang sosial 
dan politik ayat al-Gur'an diturunkan. Langkah kedua adalah linguistic 
analyses, yaitu analisis yang Berkenaan dengan aspek linguistik, ayat ini 
memuat beberapa hal penting kosakata yang harus dianalisis dengan 
cermat. Adapun langkahnya yaitu sebagai berikut. Menelaah bahasa 
dengan melihat kitab-kitab lughah seperti klasik lisan al-Arab, musytarag 
al-maani, wujiih wa al-nazair dan lain macam sebagainya. Langkah yang 
ketiga yaitu mencari conclusion: magsad al-ayat (moral idea of the verse), 
menggali makna terdalam yang tidak tersampaikan dalam teks namun dapat 
dirasakan dengan nilai-nilai kemanusiaan, Mengingat aspek-aspek yang 
disebutkan di atas, ide universal atau pesan universal dari ayat meliputi 
lima hal hifz al-nafs (penjagaan diri), hifz al-Agl (penjagaan akal pikiran), 
hifz al-din (penjagaan agama), hifz al-mal (penjagaan harta benda), hifz al- 
nasl (penjagaan keturunan) atau biasa disebut dengan magasid al-syarrah 
yang harus selalu diperjuangkan dalam spirit penafsiran. 


Penelitian tentang pemikiran hermeneutika Yusuf Gardawi dan 
Sahiron Syamsuddin telah banyak dilakukan oleh para reseacher terdahulu. 
Penulis membagi kajian Yusuf Gardawi dan Sahiron Syamsuddin atas dua 
bagian literatur, literatur pertama adalah hermeneutika hadis dan mana 
cum maghza. Bagian kedua adalah metode ijtihad yang digunakan Yusuf 
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Oardawi dalam menceruskan fatwa-fatwanya maupun studi aplikatif mana 
cum maghza. Pada bagian literatur pertama para peneliti berfokus pada 
hermeneutika Yusuf Gardawi dalam kitab kayfa nataamal maa al-sunnah 
al-nabawiyyah. Dapat dilihat dalam tulisan Izza Farah Nuril yang berjudul 
“Hermeneutika: Arah Baru Interpretasi Hadis (Studi Analisis Pemikiran Yusuf 
Al-Oardhawi Dalam Fatwa-Fatwanya)”4, disisi lain juga terdapat tulisan 
hermeneutika hadis dari Tujang “Hermeneutika Hadis Yusuf Gardawi (Studi 
Analisa Terhadap Metodologi Interpretasi Oardawi ).2 Penelitian yang ditulis 
oleh Sutopo yang Berjudul “Analisis Hermeneutik Atas Pemikiran Yusuf 
Oardhawi Tentang Hadits-Hadits Ekonomi”, dalam tulisan tersebut dapat 
dilihat bahwa zakat adalah upaya saling membantu apapun bentuknya, 
tidak harus sehaul, tapi dapat dilakukan sewaktu-waktu. 


Lebih lanjut, literatur tentang ma'na cum maghza. Penelitian mana 
cum maghza dicetuskan oleh Sahiron Syamsuddin atas ulumul Guran dan 
Hermeneutika barat. penyebutan istilah mana cum maghza telah disebutkan 
al-Ghazali dengan al-ma'na al-zdhir dan al-ma'na al-batin, Nasr Hamid 
Abu Zayd menyebutkan dengan mana dan maghza, Hirch menyebutnya 
dengan istilah meaning, dan Gadamer menggunakan sebutan significance” 
Adapun penelitian ma'na cum maghza disampaikan oleh Sahiron dengan 
tulisannya dalam nternational Conference on Ouran and Hadith Studies 
(ICOHS) pada tahun 2017 yang berjudul “Ma'na-Cum-Maghza Approach 
to The Our'an: Interpretation of 0. 5:3”8 
bahwa Sahiron adalah pencertus hermeneutika paham Yogyakarta dengan 


. Asep Setiawan juga berpendapat 


tulisannya “Hermeneutika al-Guran “Mazhab Yogya” (Telaah atas Teori 


24 Farah Nuril Izza, “Hermeneutika: Arah Baru Interpretasi Hadis (Studi Analisis Pemikiran Yusuf 
Al-Oardhawi Dalam Fatwa-Fatwanya),” KOMUNIKA: Jurnal Dakwah dan Komunikasi , Vol. 8, No. 2, 
2014, 192—220. 

25 Bisri Tujang, “Hermeneutika Hadis Yusuf Oardawi (Studi Analisa Terhadap Metodologi Interpretasi 
Oardawi)' Al-Majaalis, Vol. 2 No.1, 2014, 33-68. 

26 Sutopo, “Analisis Hermeneutik Atas Pemikiran Yusuf Gardhawi Tentang Hadits-Hadits Ekonomi,” 
Igtishadia, Vol. 8, No. 2 (30 Maret 2016), 211-234. 

27  Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an, 76. 

28  Sahiron Syamsuddin, “Ma'na-Cum- Maghza Aproach to the Our'an: Interpretation of O. 5:51” 
(International Conference On Guran And Hadith Studies (Icghs 2017), Atlantis Press, 2017), Vol. 
137, 131-136 
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Ma'na-Cum-Maghza dalam Penafsiran Al-Gur'an”?. Penelitian Malula yang 
berjudul “Ma'na cum Maghza Sebagai Metode Dalam Kontekstualisasi Hadis 
Musykil (Telaah Pemikiran Dan Aplikasi Hermeneutika Sahiron Syamsudin)” 
banyak mengekplorasi kaitannya ma'na cum maghza yang dapat digunakan 
dalam pemaknaan hadist. 


Adapun bagian literatur kedua tentang metode ijtihad yang digunakan 
Yusuf Gardawi dalam menceruskan fatwa-fatwanya, seperti tulisan Ismail 
yang berjudul “Criticism To Secularism: In View Point of Yusuf Garadawi”. 
Tulisan Ismail berusaha melihat bagaiamana epistemologi Yusuf Gardawi 
dalam menjawab dengan fatwa atas tantangan sekulerisme. Selanjutnya 
terdapat trobosan terbaru dari tulisan Refky yaitu “Zakat Saham dalam Sistem 
Ekonomi Islam (Kajian Atas Pemikiran Yusuf Gardhawi)”?, pemikiran Yusuf 
Oardawi hadir sebagai rekonstruksi zakat klasik menuju zakat modern. Juga 
tulisan dari Bashori “Konsep Moderat Yusuf Gardhawi?'?, tulisan ini sedikit 
banyak menginisiasi hubungan harmonis baik sesama muslim maupun 
non-muslim. Terakhir yaitu penelitian dari Aminullah “Menggugurkan 
Kandungan Hasil Pemerkosaan Menurut Yusuf Al-Gardhawi”?. Berusaha 
melihat posisi orang yang diperkosa dengan menggugurkan kandungan, 
pendapatnya dalam fatwa memperbolehkan aborsi menjadi kontroversional 
namun semua itu didasari atas pikiran rasional dan keseimbangan sosial 
bagi korban, dalam hal ini penulis dibuat kagum dengan nilai kemanusiaan 
yang ditonjolkan. 

Sementara itu, kajian literatur studi aplikatif ma'na-cum-maghza telah 
banyak diminati sebagai objek formal penelitian. Dapat dilihat Tulisan 
Syachrofi yang berjudul “Signifikansi Hadis-Hadis Memanah Dalam Tinjauan 


29 Asep Setiawan, “Hermeneutika Al-Guran Mazhab Yogya (Telaah Atas Teori Ma'na-Cum-Maghza 
Dalam Penafsiran A I-Guran, Jurnal Studi Ilmu-Ilmu Al-Guran Dan Hadis 17, no. 1 (8 Mei 2018): 
67-94. 

30  Refky Fielnanda, “Zakat Saham Dalam Sistem Ekonomi Islam (Kajian Atas Pemikiran Yusuf 
Oardhawi),” Al-Tijary 3, no.1 (30 Januari 2018): 57, https://doi.org/10.21093/at.v3i.1052 

31 Ahmad Dunyathi Bashori, “Konsep Moderat Yusuf Garadawi,” Dialog 36, no. 1 (31 Agustus 2013): 
1—18. 

32 Muhammad Aminullah, “Menggugurkan Kandungan Hasil Pemerkosaan Menurut Yusuf Al- 
Oardhawi, Sangaji: Jurnal Pemikiran Syariah Dan Hukum, Vol. 1, No. 1, (28 Maret 2017), 1-1. 
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Teori Ma'na-Cum-Maghza”3, bahwa hadis tentang memanah bukanlah 
perintah kuat untuk memanah melainkan selalu fokus menghadapi bahaya 
yang dapat mengancam keselamatan kehidupan. Habibi juga mengemukakan 
dalam tulisannya yang berjudul “Penafsiran Dalil Radikalisme Dan Terorisme 
Di Indonesia (Interpretasi Ma'na-Cum-Maghza Terhadap Kata Fitnah dalam 
Al-Our'an Surat Al-Bagarah: 190-193)” bahwa ayat terorisme mucul sebab 
kurangnya pemahaman tentang konteks historis yang ada di Makkah pada 
saat turunnya ayat. 


Yusuf Gardawi dan Syahiron Syamsuddin merupakan ulama mufassir 
kontemporer yang banyak berkontribusi dalam khazanah studi hermeneutika 
al-Guran yang sesuai di zamannya. Dalam menjawab problematika 
modern-kontemporer yang erat kaitannya dengan modernisasi, Yusuf 
Oardawi maupun Syahiron Syamsuddin memiliki trobosan-trobosan baru 
bahwa ayat tentang penerapan dan pengamalan al-Our'an, Yusuf Gardawi 
mengemukakan seperti dalam studi kasus bermitra dengan non-muslim, 
gisas, jihad, kebolehan perempuan berpolitik, mata uang sebagai solusi 
pengganti zakat, kifarat, dan dam, ilmu astronomi sebagai penentuan awal 
bulan hijriyyah. Baik menurut Yusuf al-Gardhawi dalam Fatawa Muasira, 
maupun Sahiron Syamsuddin dalam “hermeneutika dan pengembangan 
“Ulmul Guran', menyatakan bahwa al-Gur'an muncul tidak diruang hampa 
akan tetapi pasti beserta ruang historis sehingga memiliki keterpengaruhan 
dengan budaya lokal yaitu Arab dan sekitarnya. Ayat al-Ouran hadir lil 
amali wa al-tanfizi (untuk diamalkan dan menyelesaikan problem yang 
datang belakangan). perlu adanya ijtihad ulang (reinterpretasi) untuk digali 
magasid al-tafsir dan maghza terhadap kelangsungan kehidupan umat 
muslim kini, besok, dan nanti. 


Dari pembahasan di atas, dapat disimpulkan sekilas bahwa kajian 
terhadap fatwa menurut hemat penulis belum komperehensif, masih banyak 


33 Muhammad Syachrofi, “Signifikansi Hadis-Hadis Memanah Dalam Tinjauan Teori Ma'na- 
Cum-Maghza, Jurnal Living Hadis 3, no. 2 (9 Oktober 2018): 235—57, https://doi.org/10.14421/ 
livinghadis.2018.1692. 

34  M. Dani Habibi, “Penafsiran Dalil Radikalisme Dan Terorisme Di Indonesia (Interpretasi Ma'na- 
Cum-Maghza Terhadap Kata Fitnah dalam Al-Our'an Surat Al-Bagarah:190-193),” Al-Dzikra: Jurnal 
Studi Ilmu al-Gur'an dan al-Hadits, Vol. 13, No. 1, 26 Juni 2019, 95-12. 


552 | Menjawab Problematika Sosial Keagamaan di Era Kontemporer 


yang misunderstanding terkait fatwa. Penelitian ini bersifat aplikatif dengan 
mengkomparasikan pendekatan dari hermeneutika Yusuf Gardawi dan 
mana cum maghza Sahiron Syamsuddin. Penelitian tentang fatwa dibaca 
dengan pendekatan atau konsep hermeneutika Yusuf Gardawi dan ma'na- 
cum-maghza Sahiron Syamsuddin sebab keduanya adalah seorang ulama 
yang memiliki banyak dedikasi terhadap studi al-Guran dan hadis, selain itu 
langkah metodologis yang ditawarkan Yusuf Gardawi dan Syahiron sudah 
terbukti otentik dan dapat dipertanggung jawabkan secara akademik, baik 
epistemologi, metodologi, dan aplikasi, sehingga penelitian tentang fatwa 
menjadi menarik apabila dikaji melalui kacamata hermeneutika al-Guran 
Yusuf Gardawi dan Syahiron Syamsuddin, sebab kebanyakan para researcher 
lebih banyak mengenal hermeneutika hadis yang ditawarkan Yusuf 
Oardawi, padahal terdapat juga hermeneutika al-Gur'an yang ditawarkan 
agar terlihad egual, disamping pertemuan keilmuan Timur dan Barat yang 
dikombinasikan oleh pemikiran Sahiron Syamsuddin. 


2. Fatwa dalam Hermeneutika Yusuf Gardawi dan Ma'na Cum Maghza 
Sahiron Syamsuddin 


Yusuf Oardawi begitu juga Sahiron Syamsuddin menyatakan bahwa kiat 
mengamalkan al-9uran adalah dengan mengetahui makna didalamnya. 
Makna al-Guran menurut Yusuf Gardawi dapat diketahui dengan dua 
tugas utama. Pertama yakni menggali makna historis ayat al-Gur'an disaat 
diturunkan dengan memperhatikan aspek kebahasaan meliputi pemilihan 
lafaz, menganalisis susunan gramatikal ayat, historisitas ayat melalui 
tinjauan asbab al-nuzul, dan lain macam sebagainya, sehingga dapat dilihat 
kondisi utuh ayat tersebut diturunkan. Dalam bahasa yang hampir sama 
Sahiron mengistilahkan dengan lembih sederhana yaitu historical context 
dan linguistic analyses. Tugas kedua, yakni mengaitkan makna historis yang 
dapat digunakan dalam merumuskan makna pada konteks kontemporer 
saat ini dengan tetap mempertimbangkan bagian pertama tadi, atau 
menurut hemat penulis adalah kontekstualisasi. Adapun bagian pertama 
Hermeneutika al-Guran Yusuf Gardawi dan mana cum maghza Sahiron 
Syamsuddin adalah sebagai berikut: 
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a. Memperhatikan Kebahasaan Lafaz Fatwa dalam konteks Al-Ouran 

(OS. Al-Nisa' |4J:127 dan 176, Yusuf (12): 43, Al-Naml (27|:32) 

Jika dilihat secara gramatikal kata fatwa dalam al-Guran memiliki tiga 
bentuk. Pertama lafaz disampaikan dengan menggunakan mazid sulasi 
bisalasi ahruf (ftil yang bertambah hurufnya dengan tiga huruf) atau dapat 
disebut dengan ftil sudasi, dengan mengikuti wazan istaf'ala yang memiliki 
meminta, sehingga kata fatwa jika diikutkan wazan istaf'ala maka menjadi 
istafta-yastafti-istiftaan, yang berarti meminta fatwa, selanjutnya kalimat 
yastafi yang berupa fi'il mudari' di beri wawu jama' menunjukkan bahwa 
yang meminta fatwa adalah banyak orang seperti dalam OS. Al-Nisa' |4|:127 
dan 176. Kedua, dalam OS. Al-Nisa' (4|:127 kata fatwa disebutkan dengan 
kata yufti dengan menggunakan fil majhul menunjukkan bahwa Allah telah 
menurunkan petunjuk yang juga berupa fatwa. Ketiga lafaz disampaikan 
dengan fi'il amar atau perintah, dengan kata aftiuni yang berarti berikanlah 
fatwa seperti dalam OS. Yusuf (12): 43, OS. Al-Naml (27): 32. 


Dalam Lisan al-Arab 15, 15 disebutkan bahwa kata fatwa, merupakan 
sebuah upaya mengemukakan pendapat dari seseorang yang berilmu 
untuk dapat menghukumi sebuah perkara dan menjunjung tinggi perkara 
tersebut. disisi lain fatwa juga disebut jawaban atas suatu permasalahan. 
Imam al-Tarmahi mengatakan bahwa yang dimaksud fatwa adalah 
menyelesaikan perkara dengan mempertimbangkan seluruh aspek yang 
dapat berdampak setelahnya, sehingga orang yang berfatwa haruslah orang 
yang berpengatahuan dan memiliki kecakapan dalam melihat dapat sosial 
yang berdampak belakangan.” 


Lain halnya dengan pendapat al-Ragib al-Asyfihani dalam kitab mufradat 
li alfaz al-OGur'an. Menurut Imam al-Asyfihani kata fatwa itu berasal dari ff'il 
midi yaitu kata fata, memiliki dua derifasi makna?'. Pertama fata dimaknai 
sebagai al-Syabab yang berarti pemuda atau remaja seperti dalam OS. Yusuf 
30, dalam ayat lain disebutkan dengan penggunaan jama' menjadi fatayata 
seperti al-Nisa 25, maupun al-Nur 33. Kedua fata yang asal kata bukan dari 
fiil madi melainkan dari musytag yang lain yaitu masdar yang lebih dekat 


35 Ibn Manzur, Lisanul Arab, J. 15, 15. 
36  Al-Ragib al-Asyfihani, Mufradat li alfaz al-Guran, (Beirut: Dar al-Syurug, 1998), 265. 
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dengan kata futya dan fatwa ini memiliki makna yang berlainan jauh dengan 
makna yang pertama, dalam hal ini fata yang lebih dekat dengan masdar 
futya dan fatwa memiliki makna al-jawab 'amma yusykilu min al-ahkam 
(jawaban dari kesulitan persoalan hukum) seperti dalam OS. Al-Nisa' |4J: 
127 dan 176, OS. Yusuf (12):43, OS. Al-Naml (27 |:32, yang akan penulis bahas 
setelah ini. 

Dari penjelasan diatas dapat diambil sebuah pemahaman bahwa yang 
hermeneutika Yusuf Gardawi dan Mana Cum Maghza Sahiron Syamsuddin 
menekankan pentingnya tinjauan bahasa. Dari uraian yang telah 
disampaikan dengan analisis bahasa dalam al-Gur'an yang dimaksud fatwa 
adalah ungkapan, pendapat, jawaban oleh orang yang ahli dalam bidang 
ilmu dan agama terhadap persoalan hukum secara khusus, dan umumnya 
terhadap persoalan lain yang berdampak baik seperti dalam bidang sosial. 
Allah menyuruh untuk mencari solusi atas setiap persoalan yang dihadap 
umat manusia, yaitu dengan berdiskusi, berdialog, dan meminta pendapat 
pada orang yang tepat sehingga mampu membawa kepada kemasalahatan 
bersama, dengan demikian fatwa yang dihasilkan tetap mempertimbangkan 
nas yang meliputi al-Guran dan hadis serta penggunaan akal yang berpikir 
secara jernih untuk kemaslahatan umat. 


b. Memperhatikan Konteks Historis Al-Gur'an (Asbab al-Nuzul Mikro 
dan Makro Tentang Fatwa) 


Untuk menghindari penafsiran yang tekstualis dan terkadang terkesan 
beku maka perlu dicairkan dengan melihat konteks historis. Dalam al- 
Ouran istilah kajian historis ayat dapat menggunakan kajian uumul Guran. 
Kajian ulumul Gur'an. yang secara spsifik membahas wilayah tersebut adalah 
kajian asbab al-nuziul baik secara mikro (sabab al-khassah) maupun secara 
makro (sabab al-ammah) tentang fatwa dalam literatur keislaman seperti 
riwayat hadis yang berkaitan dengan saat kondisi turunnya ayat, sejarah 
Arab, dan lain macam sebaginya. 


Kata fatwa disebutkan sebanyak lima kali dalam al-Guran. Pada OS. 
al-Nisa' (4J: 127 dan 176 terdapat sabab nuzul baik secara makro maupun 
mikro. Namun pada ayat lainnya yaitu OS. Yusuf (12): 43, OS. al-Naml (27: 
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32 penulis belum menemukan sabab nuzul mikronya, namun sabab nuzul 
makronya dapat terlcak melalui kajian makkiyyah dan madaniyyah surat 
secara global. OS. al-Nisa' (4J:127 ditinjau dari asbab al-nuzul mikro atau 
narrow context, diriwayatkan dari kitab sahih al-Bukhari”', menjelaskan 
dalam suatu riwayat yang seorang yang jadi wali dari seorang yatimah (putri 
yatim), orang tersebut menggabungkan harta si yatim dengan hartanya 
begitu halnya barang-barang lainnya, sampai saat si yatimah itudilarang 
menikah atau dengan syarat boleh menikah asalkan dengan si seseorang 
tersebut, sehingga harta si yatimah dapat selalu dikuasai, maka kemudian 
turunlah ayat OS. al-Nisa' |4J: 127. Dalam redaksi lain dikatakan bahwa 
Jabir merupakan seseorang yang bertanya bagaimana hukumnya seseorang 
yang mengurus harta perempuan anak yatim hingga dewasa, saat menikah 
apakah hartanya digenggam pengasuhnya atau tetap dibawa anak yatim 
perempuan tersebut bersama suaminya. 


Dalam OS. al-Nisa' ayat 176 Imam al-Nasi'i memberikan uraian sebagai 
berikut, dalam suatu riwayat Rasulullah menjenguk Jabir yang sedang 
sakit, Jabir berkata, “ Ya Rasulullah bolehkah saya berwasiat memberikan 
hartaku untuk beberpa saudara perempuanku”, Rasulullah menjawab: “Baik.” 
Jabir berkata lagi: “kalau setengahnya.” Rasulullah menjawab: “baik pula'. 
Kemudian Rasulullah pulang. Dan tidak lama kemudian balik lagi ke rumah 
Jabir seraya bersabda: “aku kira kamu tidak akan mati dengan penyakitmu 
ini. Dan Allah telah menurunkan Ayat kepadaku, menjelaskan pembagian 
waris bagi saudara perempuan, yaitu sebesar dua pertiga (Sulusaini)?. 


37 Muhammad Ibn Ismail al-Bukhari, al-Jami' al-Shahih, Hadis. No. 5736, Juz 7 (Beirut: Dar al-Sya'ab, 
1987), IV: 1679. 
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38 Ahmad Ibn Sywaib Ibn Abu Abdirrahman Al-Nasz'i, Sunan al-Kubra Al-Nasai, (Beirut: Dar al-Syurug, 
1998), j- 4, 69. 
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Menurut Al-Jabiri dalam fahm al-Our'an al-Hakim menyatakan bahwa dua 
ayat diatas turun pada saat nabi di Madinah, yaitu al-Rasul fi al-Madinah 
sebelum fath Makkah. 


OS. Yusuf (12): 43, OS. Al-Naml (27): 32 keduanya turun di periode 
Makkah, menurut al-Jabiri kedua surat itu hadir pada saat ibtal al-syirk 
wa tasfih 'ibadat al-asnam (penolakan atas syirik dan pembodohan sebab 
menyembah berhala)” Pada zaman ini bangsa Arab mengalami krisis 
kemanusiaan yang luar biasa, meliputi kejahatan seksual dengan anggapan 
wanita hanya sampah atau benda yang sangat murah, sistem kapitalis 
yang kejam dan tajam, perbudakan manusia secara keji, perang antar 
suku, kedaulatan pangan yang tidak merata dan lain macam sebagainya. 
Tidak heran jika ayat yang turun adalah kisah sebagai pelajaran dan 
perbandingan bagaimana umat terdaulu terlepas dari belenggu yang pilu. 
Dalam OS. Yusuf (12): 43, terlihat bagaimana nabi Yusuf diceritakan sebagai 
kepala ekonomi pada masanya sehingga menyelamatkan kaumnya dari 
krisis ekonomi dan pangan. Begitu juga, dengan OS. Al-Naml (27): 32 yang 
menceritakan ratu Balgis yang begitu terbuka dengan para jajarannya tidak 
otoriter dalam mengambil kebijakan negara selalu mempertimbangkan 
kepentingan rakyat. Dari hal ini terlihat bahwa al-Ouran dalam konteks 
historis dapat dikaji melalui sejarah kenabian, sehingga tampak jelas beban 
Nabi Muhammad SAW. dalam menjalankan tugas sebagai rahmatan lil 
alamin. Nabi Muhammad SAW. harus menyelesaikan kasus penindasan dan 
diskriminasi yang pada zaman itu banyak dialami oleh kaum perempuan 
dengan mengeluarkan fatwa melalui wahyu yang ditunkan Allah. 
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39  M. 'Abid al-Jabiri, Madkhal ila al-9ur'an al-Karim: al-Juz a-Awwal fi Ta 'rif bi al-Guran (Beirut: 
Markaz Dirasat al-Wahdah al-' Arabiyyah, 2006), 14. 


40  M. 'AbedalJabiri, Fahm al-Gur an al-Haktm: al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib alNuziil (Beirut: Markaz 
Dirasat al-Wihdah al-' Arabiyyah, 2009), III, 280-283. 
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3. Penafsiran Ulama dari Klasik sampai Modern-Kontemporer 


Menurut Abdul Mustagim penting sekali melihat perkembangan 
makna singkronik-diakronik tafsir dari dinamika perkembangan zaman 
yang terbagi menjadi tiga yakni klasik, pertengahan, kontemporer". 
Penafsir klasik yang penulis jangkau adalah Mugatil Ibn Sulaiman”, dalam 
tafsirnya, Mugatil menjelaskan OS. al-Nisa' (4|:127. Bahwa yang dimaksud 
yastaftunaka adalah yasalunaka yaitu bertanya tentang nasib Suwaida 
dan Irfitah putri dari al-Haris, Sahibah, yang menjadi yatim serta hartanya 
sedang digenggam oleh Uyainah Ibn al-Hasn al-Fazari, sehingga pemaknaan 
fatwa adalah pencarian solusi atas masalah agama dengan bertanya untuk 
menentukan kesejahteraan seseorang dalam kehidupannye kedepan. Dalam 
tafsirannya yang lain Mugatil Ibn Sulaiman menjelaskan OS. al-Nisa' | 4J:176 
bahwa fatwa disini adalah pembagian waris, sebab yastaftunaka meminta 
hitungan kejelasan pembagian warisan dalam kasus kalalah, yaitu orang 
yang meninggal tidak memiliki saudara, anak, istri namun memiliki harta 
warisan yang banyak. 


Penafsir Abad pertengehan seperti Menurut Abu Bakar Ibn al-'Arabi 
memberikan nuansa baru dalam kitab tafsir Ahkam al-Gur'an. Abu Bakar 
Ibn al-“Arabi menyatakan bahwa lafaz yastaftunaka dalam OS. al-Nisa' 
terdapat dua ayat yang menyebutkan fatwa yaitu OS. al-Nisa' (4J: 1227 dan 
176. Terdapat tiga pembahasan yang dikemukakan oleh Abu Bakar Ibn al- 
Arabi dalam fatwa8. Pertama, fatwa adalah definisi bayan yang dimaknai 
dengan penjelasan atas orang-orang yang mencari jawaban atas problem 
yang ada di masyarakat seperti masalah agama, keesaan Allah atau tauhid, 
masalah hukum. Kedua, tentang eksistensi fatwa, diriwayatkan dari “Asab 
dari Malik bahwa fatwa itu akan muncul dalam kondisi apabila nabi ditanya 
seseuatu sampai tidak bisa menjawan, hingga kemudian datanglah sebuah 
wahyu. Ketiga, fatwa selalu memiliki kedekatan makna dengan yasalunaka, 
sehingga tema yang dikemukakan adalah hal-hal yang fundemental seperti 
kapan datangnya hari kiamat, tema-tema kemanusiaa dengan tema wanita, 


41 Abdul Mustagim, Dinamika Sejarah Tafsir al-Gur'an (Yogyakarta: Adab Press, 2014), 15. 
42  Mugatil Ibn Sulaiman, Tafsir Mugatil Ibn Sulaiman (Beirut: Dar al-Fikr al-Islamy, 1998), I: 260. 
43 Abu Bakar Ibn al-Arabi, Ahkam al-Gur'an (Libanon: Dar al-Kutub al-Alamiyyah, 2008), II: 248. 
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anak yatim, waris. Tidak ditemukan pencarian fatwa atas persoalan yang 
sederhana, semua yang dijelaskan bersifat substansial. 


Lain halnya dengan pendapat Abu al-Fida' Ism#'il Ibn Umar Ibn Kasir4. 
Dalam tafsir al-Gur'an al-Azim beliau Imam Ibnu Kasir mengatakan bahwa 
nabi adalah sosok yang selalu dimintai fatwa oleh orang disekitarnya, 
termasuk juga nabi memberikan fatwa atas masalah ayat hak perempuan 
yatimah dalam OS. al-Nisa (4|:127 dan ayat kalalah dalam al-Nisz | 4|:176. 
Sebagaimana dijelaskan dalam riwayat yang dikemukakan Siti Aisyah bahwa 
setelah masyarakat bingung mencari jawaban masalah maka summa inna 
al-nas istaftau Rasulallah sallallahu 'alaihi wasallam muttafagun “alaih". 
Dalam hal ini dapat dilihat bahwa fatwa tidak bisa dimintakan kepada orang 
yang memiliki ilmu ulama atau umara yang berilmu. 


Pada tulisan diatas penulis belum menjelaskan tafsir OS. Yusuf (12): 
43, OS. Al-Naml (27): 32, sebab informasi dan definisi yang hampir sama. 
Untuk itu pada pembahasan kali ini akan dipaparkan penafsiran ulama' 
modern-kontemporer tentang fatwa. Menurut Ahmad Mustafa Al-Maraghi 
salah satu ulama' modern dalam Tafsir Al-Maraghi'', pada penggalan ayat 
ya ayyuhal malau aftuni fi ru'yaya in kuntum lirru'ya ta'burun maksudnya 
ialah jelaskanlah para pembesar dalam hal ini imam al-Maraghi menjelaskan 
semacam menteri, cendekiawan, orang ahli, dan orang yang berilmu untuk 
mentakwilkan mimpi dari sang raja, sebab pemimpin yang baik akan 
mengambil keputusan setelah meminta pertimbangan kepada beberapa 
orang ahli sehingga apa yang diputuskan berlandaskan objektifitas 
kebenaran, bukan sebab kepentingan, oleh sebab itu dalam cerita nabi aya 
ini nabi Yusuf berhasil memecahkan masalah kekeringan yang melanda 
kaumnya. 


Kemudian dalam OS. Al-Naml (27): 32 Imam al-Maraghi juga 
menjelaskan penafsirn fatwa. Penggalan ayat aftuni fi amri ditafsirkan oleh 


44 Abu al-Fida' Ism#'il Ibn Umar Ibn Kasir, Tafsi al-Guran al-Azim (Tafsir Ibn Kasir) (Beirut: Dar al- 
Kutub al-Alamiyyah, 1999), II: 242. 

45  al-Bukhari, alJami' al-Shahih, No.5131, II: 424. lihat juga Muslim Ibn Al-hajjaj Abu al-Husain al- 
Ousyairi al-Naisaburi, sahih Muslim, No.3018 (Beirut: Dar al-Kutub al-Alamiyyah, 1998), III: 217. 

46 Ahmad Mustafa Al-Maraghi, Tafsir Al-Maraghi (Beirut: Dar al-Sya'ab, 1998), 154. 
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Imam al-Maraghi dengan asyiru 'alayya bima 'indakum min al-ra'yi wa al- 
tadbrii fima hadasa, berilah isyarat (nasehat) kepadaku (ratu Balgis) atas 
apa yang kamu ketahui dan pengalamanmu dalam hal ini kemukakan. 
Pada penafsiran ini ratu Balgis sedang dikirimi surat oleh Nabi Sulaiman 
untuk masuk Islam, sebab jika tidak maka akan terjadi peperangan yang 
dahsyat. Untuk mencegah hal itu maka Ratu Balgis meminta pertimbangan 
kepada para cendikiawan, pakar, ulama, untuk mengambil keputusan. Dapat 
sedikit disimpulkan bahwa fatwa adalah hal yang sakral sebab menentukan 
kehidupan dan keberlangsungan seseorang, atau hemat penulis fatwa dalam 
hal ini dimaknai sebagai dekret yang harus berpihak kepada kemaslahatan. 


Para mufasir dari generasi awal sampai generasi modern memaparkan 
bahwa penafisiran terhadap kata yastaftunaka dan aftuni ini terdapat tiga 
pokok besar. Pertama, fatwa adalah sebuah solusi atas persoalan umat 
yang keputusannya dirumuskan berdasarkan kepentingan kolektif atau 
bersama bukan dari kepentingan individu atau perseorangan. Kedua, fatwa 
dapat dikemukakan oleh ulama atau umara yang memiliki ilmu agama 
yang mengacu pada al-Ouran dan hadis serta ijtihad yang dilandasi atas 
kepedulian sosial yang tinggi selama tidak menyimpang dari al-Gur'an dan 
hadis, sehingga apa yang dihasilkan dalam fatwa bersifat humanis dan selalu 
mempertimbangkan rasa kepedulian sosial. Fatwa itu dirumuskan secara 
bersama dalam sebuah lembaga sehingga sifatnya tidak universal melainkan 
temporal dapat dirubah sesuai dengan keadaan zaman dan tuntuta global. 


Kontekstualisasi: Upaya mencari Magasid al-Tafsir atau Maghza 


Dalam tahap ini menurut Yusuf Oardawi dengan magasid al- 
mafsir dan Sahiron Syamsuddin dengan Maghza adalah tahap terakhir 
dari penafsiran. Kontekstualisasi sudah digagas oleh para penafsir sejak 
lama, bahkan sejak abad pertengahan dengan adanya Imam al-Syatibi 
dengan al-Muwafagatnya maupun al-Ghazali dengan ma'na zahir dan 
ma'na batin keduanya saling memiliki keterkaitan dalam tujuan sama-sama 
mengungkapkan spirit al-Our'an. lebih lanjut lagi penafsiran kontemporer 
kemudian disestematisasikan “Al-Our'an Abad 21: Tafsir Kontekstual”. 


47 Abdullah Saeed, Al-Ouran Abad 21: Tafsir Kontekstual (Bandung: Mizan Pustaka, 2014), 12. 
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Menurut Abdulllah Saeed tafsir itu meliputi nilai-nilai hirarkis yaitu nilai 
wajib (obligatory values), nilai fundamental (fundamental values), nilai 
perlindungan (protection values), nilai implementasi (implementation 
values), nilai instruksional (intructional values). Sehingga setiap ayat harus 
ditempatkan pada posisi masing-masing supaya tidak mis-understanding. 

Konteks sosial pada saat ayat fatwa diturunkan yakni berkaitan dengan 
bagaimana menyikapi persoalan yang harus dijawab oleh nabi Muhmmmad 
pada saat itu berkenaan dengan hal itu kemudian turunlah wahyu Allah 
kepada Nabi Muhammad. Istilah Yusuf Gardawi dengan magasid al-mafsir 
dalam kayfa nata'amal ma'a al-Guran al-azim mengemukakan bahwa dalam 
tafsir harus bersifat lima hal#. Pertama, tahrtr al-insan min ubudiyyah lil 
insan, membebaskan manusia dari perbudakan manusia, walaupun dulu 
dimasa nabi terdapat budak, namun budak merupakan suatu hal yang 
tidak dibenarkan dalam Islam bahkan secara luas diagama lain, untuk 
itu dalam hal ini penulis sepakat dengan PBB bahwa perbudakan harus 
dihapuskan, juga dengan Pancasila keadilan bagi seluruh rakyat Indonesia. 
Kedua, al-ukhwah wal musawamah wal insaniyyah, kepedualian atau rasa 
persaudaraan atas sesama manusia, poin pentingnya semua manusia adalah 
makhluk Allah begitu juga hewan oleh sebab itu tindakan merusak dan 
konflik tidak boleh ada dalam penafsiran. Ketiga, al-'adl li jamY'i al-nas, 
keadilan adalah sifat sang maha kuasa yang sudah sepantasnya bagi seorang 
hamba ikut menjadi pelopor akan hal tersebut. Keempat, al-Salam al-ali, 
agama dan negara harus menjadi benteng yang kuat bagi keselamatan rakyat 
dan pengikutnya sebab keselamatan adalah segalanya. Kelima, al-Tasamuh 
maa ghairi al-muslimin, menjaga persaudaraan dengan saling bertoleransi 
selama tidak dalam urusan agama. 


Disisi lain Sahiron Syamsuddin” dengan maghza juga mengemukakan 
pendapat bahwa maghza merupakan perwujudan signikansi penafsiran 
yang tidak tersampaikan dalam al-Our'an termasuk juga dalam konsep 
fatwa. Untuk lebih jelasnya dalam melihat kedua pemikiran tokoh tersebut 


48  Oardawi, Kayfa Nataamal Maa al-Gur'an, 116-123. 
49 Syamsuddin, hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran, 76. 
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tentang kontekstual makna fatwa, maka dapat dilihat dalam tabel yaitu 


berikut: 
PN Yusuf Oardawi Amagasid Sahiron Syamudain 
al-mafsir) (maghza) 
1. (OS.Al-Nisa' |hifz mal, dengan Bersikap baik terhadap 
(4127 membiarkan yatimah anak yatim, tidak 
mengelola hartanya mengekang harta dan nasib 
hifz nasl, melepaskan anak yatim 
anak yatim pada suami 
yang dicintainya 
2. |OS.Al-Nisa' | hifz mal, membagi Keadilan dalam waris, 
(41:176 harta warisan kalalah termasuk dalam masalah 
(orang yang tidak waris kalalah apabila 
memiliki sudarara ada masalah maka 
kerabat, saudara, anak, dimusyawarahkan kembali 
istri), dengan dibagi dalam mengakomodir harta 
kepada orang yang benda. 
membutuhkan 
3. IOS.Yusuf  |(hifz nafs, menjaga diri Menjaga kedaulatan 
(12):43 agar tidak kelaparan pangan dengan sebaik 
dapat dilihat dari contoh | mungkin dengan tidak 
upaya Nabi Yusuf dalam | memonopoli hasil bumi, 
menginisiasi pangan 
negara pada zamannya 
selama 7 tahun masa 
subur dan tujuh tahun 
masa kemarau. 
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Yusuf Oardawi (magasid 


Sahiron Syamsuddin 


No. Surat 
: ua al-mafsir) (maghza) 
4. 1OS.Al-Naml | hifz din dan hifz nafs, Demokrtis, memperhatikan 
(27J:32 menjaga agama dan ketentraman rakyat dan 


diri seseorang. Apabila 
terjadi peperangan 

maka keselamatan 
adalah utama, dan 
mempertahankan agama 
Islam beserta konsesus 
kemaslahatan umat 


bersikap arif bijaksana, 
tidak arogansi, menyukai 
perdamaian ketelitian dan 
lebih memilih diplomasi 
daripada peperangan, 
cerdas dan hati-hati 
dalam kekuatan mental 


adalah utama. sebagaimana sikap yang 
dicontohkan al-Guran 


lewat kisah ratu Balgis. 


Selama ini terjadi perdebatan tentang “apa” dan “siapa” yang memiliki 
otoritas tentang fatwa. Menurut pemerintah fatwa adalah lembaga yang 
dibawah naungan pemerintah —dalam konteks di Indonesia- adalah MUI 
(Majlis Ulama Indonesia), namun tidak sedikit juga MUI juga membuat 
fatwa yang bersifa diskriminatif dan berpihak kepada kelompok tertentu. 
Sedangkan menurut rakyat ini memiliki pemetaan yang cukup kompleks, di 
kalangan NU (Nahdatul Ulama) yang dinamakan fatwa itu adalah putusan 
dari musyawarah bahsul masail yang dihadiri oleh santri, kiai dan elemen 
yang terkait untuk mendudukkan sebuah persoalan perkara, berbagai hal 
dibahas disana. Disisi lain terdapat Muhammadiyyah yang mendirikan 
Majlis Tarjih yang berafiliasi terhadap nas dalil al-Guran dan teks hadis yang 
sahih, dan jika diteliti lebih jauh, maka akan ditemukan organisasi lainnya 
yang juga memiliki metode dalam memecahkan suatu masalah. 


Dalam konteks di Indonesia fatwa baru ramai diperbincangkan saat 
Orde Baru. Suksesi ini berkaitan dengan program pemerintah yang lebih 
sukses dengan adanya dukungan agama yang diwakili oleh MUI. Tidak 
heran jika di Indonesia fatwa ini menjadi persoalan, namun baik NU, 
Muhammadiyyah kedua organisasi tersebut tidak begitu menjadikan sebuah 
hal yang sulit asalkan fatwa dirumuskan secara kolektif bersama, dalam 
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forum yang melibatkan para ahli ilmu (ulama) dan para cendikiawam sesuai 
dengan konteks pembahasan yang dikaji, sehingga tetapberpihak pada 
kebaikan bersama. Namun, apabila fatwa tidak dirumuskan dengan forum 
yang jelas, dan terkesan mentah, maka baik NU maupun Muhammadiyyah 
tentu sebagai sebagai organisasi terbesar di Indonesia akan bereaksi. 


Lebih lanjut lagi Yusuf Gardawi dalam urusan fatwa memiliki sikapyang 
tegas dengan mengemukakan itimad ala al-asas al-'ubudiyyah mada al- 
asas al-ijtima'iyyah (dengan berpegang pada prinsip-prinsip agama dan 
prinsip sosial), yang meliputi, tahrir al-insan min ubudiyyah lil insan, al- 
ukhwah wal musawamah wal insaniyyah, al-adl li jamri al-nas, al-Salam 
al-ali, al-Tasamuh maa ghairi al-muslimin. Sahiron dalam memahami ayat 
haruslah dicari signikansi yaitu sesuatu yang ingin disampaikan al-9Gur'an 
dalam makna terdalam, tentunya dalam wilayah yang findamental, dalam 
penafsirannya dapat dilihat seperti tidak bias gender, mempedulikan kaum 
marjinal dan lemah seperti yatim, piatu dan fakir miskin, bersikap demokrtis, 
memperhatikan ketentraman rakyat dan bersikap arif bijaksana, tidak 
arogansi, menyukai perdamaian ketelitian dan lebih memilih diplomasi 
daripada peperangan, cerdas dan hati-hati dalam kekuatan mental 
sebagaimana sikap yang dicontohkan al-Our'an. 


Simpulan 

Model pendekatan Hermeneutika Yusuf Gardawi dan ma'na cum maghza 
Sahiron Syamsuddin diibaratkan sebuah lilin, cahaya dari lilin tersebut 
memang redup dan masih kalah terang dengan lampu, dan senter namun 
cahaya lilin tersebut dapat digunakan untuk menerangi gelapnya zaman. 
Keduanya memiliki kesamaan dalam langkah atau metode penafsiran, hanya 
saja beda istilah, secara garis besar Hermeneutika Yusuf Gardawi membahas 
banyak hal, namun dari segi pemahaman ma'na cum maghza Sahiron 
Syamsuddin terkesan lebih ramping dan mudah dicerna. Adapun hasil 
dari penelitian ini ditemukan tiga hal. Pertama, fatwa merupakan sebuah 
bahasa meminta solusi yang disandarkan kepada Nabi maupun wahyu Al- 
Ouran, namun seiring perkembangan zaman fatwa harus terlembagakan 
sebab pada masa sekarang sangat jauh dari kebenaran wahyu al-Gur'an dan 
hadis nabi, sehingga harus diputuskan bersama supaya tidak subjektif dan 
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merujuk kepada kepentingan kelompok tertentu melainkan kemaslahatan 
umat. Kedua, istilah fatwa sudah ada sebelum al-Gur'an masa al-Our'an 
yakni sudah ada pada masa kenabian seperti nabi Yusuf dan ratu Balgis, 
tentunya kemungkinan besarnya sebelum itu juga sudah ada istilah fatwa. 
Ketiga, kritik dimasa modern orang bukan membahasan substansi fatwa itu 
memiliki esensi “apa”, namun malah membahas “siapa” yang mengeluarkan 
fatwa, sehingga terkadang jauh dari makna OS. Al-Nisa' (4|:127 dan 176, OS. 
Yusuf (12): 43, OS. Al-Naml (27): 32. 
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Pendekatan Ma'na-cum-Maghza 


dalam Perbincangan 


Egi Tanadi Taufik, 


Mida Hardianti, dan Neny Muthiatul Awwaliyah 
UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta 


Abstrak 


Popularitas metodologi Ma'na-cum-Maghza terus meningkat 
seiring dengan peningkatan intensitas peneliti akademik yang 
menggunakan framework tersebut sebagai media alternatif 
untuk mengurai varian makna Al-9ur'an secara holistik. Ma'na- 
cum-Maghza dipahami sebagai metode interpretasi Al-Our'an 
yang concern pada aspek tekstual (al-ma'na al-asli) dan aspek 
kontekstual yang signifikan di tengah masyarakat (maghza). Term 
tersebut dimunculkan oleh Sahiron Syamsuddin, hermeneuis era 
kontemporer, dengan konstruksi pemikiran berbasis pada varian 
dimensi keilmuan, baik klasik maupun kontemporer. Artikel ini 
berupaya untuk merekonstruksi tahapan metodologi penelitian 
ideal dari Ma'na-cum-Maghza. Pembahasan di dalam artikel 
mengupayakan sebuah bentuk ideal dari metode tersebut dengan 
mengkalibrasi ulang berbagai dimensi keilmuan yang melingkupi 
metode tersebut secara genealogis dan indepth. Artikel ini turut 
mengamati praktik metodologi Ma'na-cum-Maghza dan mengamati 
pergeseran epistemologis dari para akademisi kontemporer. Hasil 
penelitian dalam artikel diklaim sebagai upaya untuk memunculkan 
identitas metodologi penelitian yang konsisten, idiosinkratis, 
sistematis, dan relevan bagi akademisi Al-Gur'an dan Hadis. Praktik 
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metodologi Ma'na-cum- Maghza diurutkan secara metodologis 
dengan, Pertama, study of the canon (studi intratekstual), Kedua, 
litetary critism (ma'ani al-Gur'an), Ketiga, historical critism, yaitu 
mengkaji aspek historisitas dari penurunan ayat Al-Our'an secara 
fenomenologis (asbab al-nuzul mikro) dan sosio-antropologis 
(asbab al-nuzul makro), atau dikenal dengan istilah signifikansi 
fenomenal historis, Keempat, intertextual interpretation (studi 
intertekstual), Kelima, practical theology yang diekstraksi dari 
kajian magasidi, yang dikenal dengan istilah signifikansi fenomenal 
dinamis. Respons sarjana Islam Indonesia bergaram: pro dan kontra. 


Pendahuluan 


I-Ouran dan Hadis, yang mengalami beberapa tahapan transformasi 

dari budaya realitas, budaya lisan hingga ke budaya tulis menghadapi 

tantangan untuk terus bertahan di tengah kompleksitas masyarakat 
kontemporer yang dinamis dan fluktuatif Perbedaan tersebut turut 
membuat Ouran dan Hadis jarang dijadikan sebagai rujukan utama dan 
hanya dijadikan pre-text dalam tafsir kontemporer. Perbedaan antara 
konteks dan ideologi penerima teks Al-9ur'an dan Hadis (agent) dengan 
pembaca teks (reader) di masa sekarang membuat sifat kedua teks 
tersebut menjadi kaku dan formal. Dari sini, peneliti Al-Gur'an dan Hadis 
kontemporer ditantang untuk melakukan pembacaan secara komprehensif 
dan diakronis terhadap transmisi dan transformasi teks tersebut kemudian 


1 Bandingkan pernyataan penulis dengan Suryadi, “Pemahaman Hadis Kontemporer Muhammad 
Al-Ghazali,” dalam Tafsir Baru Studi Islam dalam Era Multi Kultural (Yogyakarta: Panitia Dies Natalis 
IAIN SUKA dan Kurnia Kalam Semesta, 2002), 103. 

2 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer: Studi Komparatif antara Fazlur Rahman dan 
Muhammad Syahrur, Disertasi (Yogyakarta: UIN Sunan Kalijaga, 2007), 48, http://digilib.uin-suka. 
ac.id/14300/ Farid Esack dalam kunjungannya ke UIN Sunan Kalijaga (27 Maret 2019) menyetujui 
argumentasi penulis mengenai fenomena tersebut. Realitas bahwa Al-Gur'an dan Hadis hanya 
menjadi pre-text dalam studi Islam dianggap telah mereduksi sakralitas kedua rujukan tersebut, 
termasuk bahasa Arab sebagai interpretendum firman Allah dan sabda Nabi (lingua-sacra), sebab 
zietgeist akademisi kontemporer seringkali mengabaikan aspek tekstualitas Al-Gur'an dan Hadis. 

3 Wahyuni Eka Putri, “Hermeneutika Hadis Fazlur Rahman,” dalam Hermeneutika Al-Guran dan 
Hadis (Yogyakarta: Elsag Press, 2010), 325—45. 
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membaca realitas masyarakat dalam berbagai spektrum kajian seperti sosial, 
moral, budaya, politik dan agama." 


Sahiron Syamsuddin, dalam berbagai literatur dan penelitiannya, 
hendak mempersempit jurang pemisah antar dua tradisi studi agama." 
Kedua kubu tersebut yaitu penelitian bercorak tekstual-normatif-doktriner, 
atau dikenal dengan istilah gira'ah taglidiyyah-taifiyyah, dan penelitian 
bercorak kontekstual-filosofis-kritis, atau gira'ah tarikhiyyah-magasidiyyah. 
Pergeseran paradigma (shifting paradigm) pada dimensi tarikhiyyah- 
magasidiyyah menjadi titik tekan sehingga diklaim sebagai wujud paripurna 
tafsir kontemporer." Kebaharuan dari konsep tersebut terletak pada frame 
berpikir multidisiplin.” 

Tawaran pendekatan hermeneutis ala Sahiron Syamsuddin diklaim telah 
menggeser tren penelitian studi Al-Our'an sejak tahun 2014 hingga sekarang. 
Pendekatan ma'na-cum-maghza terbukti mampu memberikan angin segar 
bagi dinamika penelitian di PTKIN yang sempat terpaku pada studi biografi 
dan pemikiran tokoh, mulai dari pemikir peradaban Timur (orientalis) 
hingga pada pemikir peradaban Barat (oksidentalis).' Corak pemikiran 


4 Bandingkan dengan konsep “double-movement” dalam Fazlur Rahman, Islam and Modernity: 
Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago: University of Chicago Press, 2017), 5-6, Lihat 
pula Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer: Studi Komparatif antara Fazlur Rahman dan 
Muhammad Syahrur, Hasan Hanafi, Islam in the Modern World (Dar Kebaa, 2000), 317. 

5 Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, II (Yogyakarta: Pesantren 
Naweswa Press, 2017), 141, 187—88: Tafsir Studies (Yogyakarta: Elsag Press, 2009), 138—40: “Memahami 
dan Menyikapi Metode Orientalis dalam Kajian Alguran,” dalam Hermeneutika Al-Guran Mazhab 
Yogya (Yogyakarta: Futuh Printika, 2003), 79-80: Bandingkan dengan Muhammad Shahrour, 
Prinsip dan Dasar Kermeneutika Hukum Islam Kontemporer, trans. oleh Sahiron Syamsuddin dan 
Burhanuddin Dzikri (Yogyakarta: Kalimedia, 2018), xvi-xv. 

6 Lihat M. Amin Abdullah, “Memaknai Al-Rujw' ila Al-Guran wa al-Sunnah: Dari Gira'ah Taglidiyyah ke 
Tarikhiyyah-Magashidiyyah,” dalam Kitab Sucidan Para Pembacanya, ed. oleh Syafa'atun Almirzanah 
(Yogyakarta: Stelkendo, 2019), 299, 326-28. 

7 M. Amin Abdullah, Studi Agama: Normativitas atau Historitas (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 201), 
3-11 Bandingkan dengan Jasser Auda, Magasid Al-Shariah as Philosophy of Islamic Law: A Systems 
Approach (London: International Institute of Islamic Thought (IIIT), 2008), 249, Abdullah Saeed, 
Al-Ouran Abad 21: Tafsir Kontekstual, I (Bandung: Mizan, 2016), 160-64. 

8 Nurdin Zuhdi, “Dinamika Studi Al-Guran dan Tafsir di Perguruan Tinggi Islam Negeri: Telaah 
Disertasi Studi Al-Our'an dan Tafsir pada Program Doktor PAscasarjana UIN Sunan Kalijaga 
Yogyakarta 1984-2013” (Ringkasan Disertasi, UIN Sunan Kalijaga, 2019), 18-19. 
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Syamsuddin yang khas pada studi hermeneutika dan strukturalisme 
linguistik memantik kemunculan produk pemikiran kontemporer semisal 
konsep siyag al-kalam Bint Syathi,? hermeneutika strukturalisme linguistik 
Muhammad Shahrour,” double-movement Fazlur Rahman," hermeneutika 
otoritarianisme Khalid Abou El Fadl,? hermeneutika antropologi nalar Islam 
Muhammad Arkoun,? ataupun hermeneutika sastra kritis Nasr Hamid Abu 
Zaid.“ 

Studi Hadis pun mengalami pergeseran pendekatan yang identik 
dari penelitian ma'ini al-hadis dan penelitian tematik (maudut) menuju 
penelitian multidisipliner dan kontekstual semisal “living hadis” dan studi 
hadis tematik.s Memunculkan nama Sahiron Syamsuddin secara singular 
bukan sebagai penyampingan terhadap keberadaan akademisi-akademisi 


9 Lihat Sahiron Syamsuddin, An Examination of Bint Al-Shati's Method of Interpreting the Gur'an, XXI 
(Yogyakarta: Indonesian Academic Society, 1999). 

10 Lihat Muhammad Shahrour, Al-Kitab wa Al-Gur'an: Gira'ah Mwashirah (Damaskus: Al-Ahaly, 
1992): Prinsip dan Dasar Kermeneutika Hukum Islam Kontemporer, Bandingkan dengan Sahiron 
Syamsuddin, Die Koranhermeneutik Muhammad Sahrurs und ihre Beurteilung aus der Sicht 
muslimischer Autoren: eine kritische Untersuchung (Ergon, 2009). 

1  LihatRahman, Islamand Modernity, Bandingkan dengan Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer: 
Studi Komparatif antara Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrur, Putri, “Hermeneutika Hadis Fazlur 
Rahman.” 

12 Lihat Khaled Abou El Fadl, Speaking in Gods Name: Islamic Law, Authority and Women (England: 
Oneworld Publications, 2014): Reasoning with God: Reclaiming Shari'ah in the Modern Age (United 
Kingdom: Rowman & Littlefield, 2014), The Great Theft: Wrestling Islam from the Extremists (New 
York: Harper Collins, 2009), Bandingkan dengan S. Th I. Yusriandi, “Konsep Kepengarangan 
Hadis Khaled M. Abou El Fadl Dan Kontribusinya Terhadap Studi Hadis” (Tesis, UIN Sunan 
Kalijaga, 2011), http://digilib.uin-suka.ac.id/6919/: Mukhtasar, “Aplikasi Teori Kepengarangan 
Hadis Khaled Abou El-Fadl Terhadap Hadis-Hadis Batas Aurat Perempuan” (Tesis, Program 
Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga, 2014), (Yogyakarta), //lib.pps.-uin-suka.ac.id/index.php?p-show 
detail&id-1143&keywords-mukhtasar.Nuco Nu8220f )Aplikasi Teori Kepengarangan Hadis Khaled 
Abou El-Fadl Terhadap Hadis-Hadis Batas Aurat Perempuan|lucoNu8221f! (Tesis, Program 
Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga, 2014 

13 Lihat Mohammed Arkoun, Nalar Islami dan Nalar Modern: Berbagai Tantangan dan Jalan Baru 
(INIS, 1994). 

14 Lihat Nasr Hamid Abu Zayd, Rethinking the Gur'an: Towards a Humanistic Hermeneutics (Utrecht: 
University of Humanistics, 2004). 

15 Lihat Ningrum Naila Puspita, “Model Penelitian Hadis di IAIN/UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta Tahun 
1997-2003” (Tesis, UIN Sunan Kalijaga, 2007): Bandingkan dengan Maisaroh Oibtiyatul, “Kajian Ilmu 
Hadis Di Perguruan Tinggi: Studi Atas Karya Tesis Di UINSunan Kalijaga Tahun 1990-2010” (Skripsi, 
IAIN Surakarta, 2017). 
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lain di UIN Yogyakarta, atau hingga pada taraf nasional dan multinasional. 
Namun, menurut hemat penulis, tidak dapat dipungkiri bahwa dinamika 
Sahiron Syamsuddin di kancah akademik kontemporer telah memberikan 
signifikansi dan corak warna baru nan unik bagi pengembangan studi 
Ouran dan Hadis. Signidikansi tersebut kian terasa saat dia merumuskan 
pendekatan hermeneutikanya yang otentik dengan sebutan pendekatan 
Ma'na-cum-Maghza. 

Penulis berusaha mengungkap praktik metodologis dalam konsep Ma'na- 
cum-Maghza Sahiron Syamsuddin.” Pendekaran tersebut dimunculkan 
pada buku Hermenutika dan Pengembangan Ulumul Guran (2017) sebagai 
alternatif untuk memajukan ulumul Guran dan mengembangkan daya 
tafsir Al-Our'an pada ranah studi saintifik, humaniora, dan filsafat.” Di sisi 
lain, Sahiron Syamsuddin memiliki visi untuk menjembatani beberapa 
kubu dalam proses penafsiran Al-Ouran semisal antara objektivitas dan 
subjektivitas. 


Penelitian ini dilatarbelakangi oleh kemunculan interval panjang antara 
wilayah ajaran (das Sollen) dan wilayah realita (das Sein) dalam resepsi 
akademisi terhadap konsep Ma'na-cum-Maghza. Abdullah (2013) menyebut 
bahwa buah pemikiran Sahiron Syamsuddin tersebut memunculkan 
implikasi desakralisasi terhadap teks Al-Our'an maupun Hadis.” Contoh 


16 Lihat Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an Sepanjang pencarian penulis 
terhadap berbagai tulisan dan penelitian Syamsuddin, tidak ditemukan sekalipun pendekatan 
Ma'na cum Maghzasebelum tahun 2009. Penganggalan tahun lahir pendekatan Ma'na cum Maghza 
didasarkan pada cetakan buku ini di tahun 2009 dan digunakan secara masif oleh akademisi 
Our'an-Hadis sejak tahun 2016. 

17 Syamsuddin, 69. 

18 Dalam sesi kuliah Hermeneutika Al-9uran (1x Oktober 2019), Syamsuddin menyembut perannya 
dalam mengintegrasikan kedua kubu tersebut dengan istilah subjectivist cum objectivist. Kubu 
objektifis berupaya untuk memunculkan intensi penulis (murad al-mushannif) dalam tulisan 
sedangkan kubu objektifis hendak mengembangkan makna penulis agar relevan dengan situasi dan 
konteks terkini. Penggabungan kedua kubu tersebut selanjutnya diistilahkan dengan pendekatan 
ma'na cum maghza. Bandingkan dengan Abdullah, “Metodologi Penafsiran Kontemporer: Telaah 
Pemikiran Sahiron Syamsuddin Tahun 1990-2013” (skripsi, UIN Sunan Kalijaga, 2013), 26-36, 98-104, 
http://digilib.uin-suka.ac.id /12918/. 

19 Abdullah, 97-104 Lihat di bagan “Kelebihan dan Kekurangan" serta bagan “Implikasi Penafsiran 
Sahiron Syamsuddin.” 


Pendekatan Ma'na-Cum-Maghza atas Al-Our'an dan Hadis | 573 


lain dapat terlihat pada produk-produk penelitian berbasis pendekatan 
Ma'na-cum-Maghza yang masih sangat jauh dari taraf ideal (balanced 
hermeneutics) yang diharapkan oleh pencetusnya.? Untuk mempertemukan 
ranah das Sein dan das Sollen dalam pola penelitian Ma'na-cum-Maghza, 
penulis berupaya merekonstruksi akar sejarah intelektualitas Sahiron 
Syamsuddin dan horizon yang terbentuk di dalamnya. Singkat kata, tulisan 
ini diharapkan mampu memberikan gambaran sistemik mengenai metode 
penelitian Ma'na-cum-Maghza yang holistik dan ideal. 


Dalam proses rekonstruksi pemikiran tokoh tersebut, penulis berusaha 
mendekatkan diri pada beberapa teori yang sering ia gunakan di berbagai 
tulisan, penelitian, maupun perkuliahan. Beberapa teori yang dapat penulis 
sebut, antara lain, fusion of horizons (“asimilasi horison') dan effective history 
(“sejarah yang berpengaruh") yang dikemukakan oleh Hans Georg Gadamer”, 
al-ahkam al-marhaliyah (ketetapan hukum-hukum temporer dan lokal) 
yang diusung oleh Muhammad Shahrour, siyag al-kalam yang ditegaskan 
oleh Bint Syathi, double-movement (“gerakan ganda”) yang digagas oleh 
Fazlur Rahman, al-tafsir al-siyagi (“tafsir kontekstua?) yang diusung oleh 
Nasr Hamid Abu Zaid, hingga magasid al-syari'ah Jasser Auda.? Selain 
merujuk pada pemikiran tokoh-tokoh kontemporer, Sahiron Syamsuddin 
turut merujuk pada beberapa pemikir era pertengahan dan modern semisal 
Abu Ishag al-Syatibi? dengan konsep al-ma'na al-asli (original meaning), 
Muhammad al-Zarkasyi'" dengan konsep murad al-lafzh (intention of the 
text), dan Fredrich Scheleimacher? dengan grammatical-psychological 
hermeneutics. 


20 Baca redaksi “signifikansi ideal” yang digunakan oleh Syamsuddin ataupun konsep “effective history” 
yang ia kutip dari pemikiran Gadamer Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul 
Ouran, 140—43, 187—88. 

21 Lihat Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, trans. oleh Ahmad Sahidah, Cetakan II (Yogyakarta: 
Pustaka Pelajar, 2010). 

22 Lihat Auda, Magasid Al-Shariah as Philosophy of Islamic Law. 

23 Lihat Abu Ishag al-Syathibi, A-Muwafagat fi Ushul al-Syartah (Beirut, Lebanon: Dar Al-Kotob Al- 
Ilmiyah, 2004), 252—57. 

24 Lihat Muhammad ibn Zarkasyi, Al-Burhan fi Ulum Al-Ouran, vol. 2, 4 vol. (Beirut: Dar al-Hadist, 
2006). 

25 Lihat Friedrich Schleiermacher, Hermeneutics and Criticism: And Other Writings (Cambridge: 
Cambridge University Press, 1998): On Religion: Speeches to Its Cultured Despisers (Cambridge: 
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Setelah melalui tahapan inventarisasi data, penulis menemukan 
setidaknya tujuh pendekatan studi Al-Guran dan Hadis yang dapat 
dikaitkan dengan Ma'na- cum-Maghza. Ketujuh pendekatan tersebut 
antrara lain: strukturalisme linguistik, studi tematik (intratekstual), filsafat 
hukum Islam,? asbab al-nuzul al-gadimah (mikro dan makro) dan asbab 
al-jadidah (kontekstual),” magasid al-syartrah, dan al-ma'na al-asli. Di sisi 
lain, penulis turut merumuskan 14 akademisi yang sekiranya memberikan 
signifikansi pada pemikiran Sahiron Syamsuddin yang dibagi pada tiga 
kelompok, Pertama, tokoh-tokoh yang terlingkup dalam aspek temporalitas 
yang sama dengannya, yakni Muhammad Shahrour (1938-2019), Nasr Hamid 
Abu Zaid (1942-2010), Jorge J.E. Gracia (1942-sekarang), Abdullah Saeed 
(1964-sekarang), dan Karel A. Steenbrick (1942-sekarang), Kedua, tokoh- 
tokoh yang terlingkup dalam aspek lokalitas yang sama dengannya, yakni 
HAMKA (1908-1981), Amin Abdullah (1953 - sekarang), Yudian Wahyudi 
(1960 -sekarang), dan Abdul Mustagim (1972-sekarang), Ketiga, tokoh- 
tokoh yang terlingkup dalam aspek epistemologis yang identik dengannya, 
yakni Muhammad al-Zarkasyi (1344-1392), Abu Ishag al-Syathibi (w. 1388), 
Friedrich Schleiermacher (1768-1834), Aisyah bint Syathi (1913-1998), dan 
Hans-Georg Gadamer (1990-2002). 

Hemat penulis, minimal 13 tokoh tersebut memberikan signifikansi 
yang kentara pada pemikiran Sahiron Syamsuddin, terutama pada proses 


Cambridge University Press, 1996). 

26 Lihat Yudian Wahyudi, Magashid Syariah dalam Pergumalan Politik: Berfilsafat Hukum Islam dari 
Harvard ke Sunan Kalijaga (Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press, 2007): Hukum Islam: Antara 
Filsafat dan Politik (Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press, 2015) Pada seminar internasional 
bertajuk “Scripture and Its Reader: Hermeneutics Today” tanggal 18 Oktober 2019, Syamsuddin 
menjelaskan bahwa pemikiran Yudian Wahyudi menjadi salah satu pondasi kuat yang menopang 
konsep hermeneutikanya (dalam konteks ini adalah Ma'na cum Maghza). Konsep Wahyudi yang 
sekiranya sering diangkat di dalam tulisan Syamsuddin yakni “filsafat hukum Islam” dan “Magashid 
al-Syari'ah.” 

27 Lihat M. Amin Abdullah, “Metode Kontemporer dalam Tafsir Al-Gur'an: Kesalingkaitan Asbab 
al-Nuzul al-Gadim dan al-Jadid dalam Tafsir Al-Gur'an Kontemporer, Jurnal Ilmu Al-Guran dan 
Hadis 13, no.1 (Januari 2012):8 Penulis merubah redaksi tersebut dari yang semulanya adalah asbab 
al-nuzul al-jadid sebab term “al-jadid” yang diangkat merujuk pada kata asbab al-nuzul sebagai 
kata sifat sehingga bentuk katanya perlu diubah menjadi muannats. 

28 Lihat Syamsuddin, An Examination of Bint Al-Shatis Method of Interpreting the Our'an. 
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OPULAR SCIENCE(S) ON GUR'AN AND HADITH STUDIES 
. Abu Ishag al-Syathib's Ma'na al-Ashir (Original Meaning) 
Zarkasyi's Murad al-Latzh (intention of the Text) 


2. Fazlur Rahman's Double Movement 1 
3. Abdullah Saeed's Four Stages of Contemporary Interpretation ! 
4. Muhammad Shahrour's Ahkam SeMorhanyyat, | 
. 1 
6 1 
1 


Fredrich Scheleimacher's Grammatical-Psychological Hermeneutics 
1 4. Abu Ishag al-Syathib's Fundamental of Law 


DEFENSIVE CRITICS 


| PRE-PARADIGM | PARADIGM |— | NORMAL SCIENCE | — | anomaw | — | cras | —| NEW NORMAL SCIENCE 


laupun tidak menutup kemungkinan 


-cum-Maghza, wa 


na 


« 


perumusan Ma 


bahwa ia turut meresepsikan beberapa pemikiran tokoh lain. Dari refleksi 


tersebut, penulis membentuk skema pergeseran paradigma berbasis pada 


pemikira tokoh-tokoh di atas sehingga berimplikasi pada kemunculan 


pendekatan tersebut sebagai alternatif penelitian studi Al-Our'an dan Hadis 


kontemporer. Penulis mengadaptasikan kerangka shifting-paradigm milik 


Thomas Khun dalam bukunya The Structure of Scientific Revolutions untuk 


melacak revolusi ilmu pengetahuan. Infografik pergeseran paradigma studi 


Our'an dan Hadis dapat dilihat Tn berikut: 


History 
Socio-Culture 


Gender Eguity 
Education 


OFFENSIVE CRITICS 


“Ma'na cum Maghza” 
by Sahiron Syamsuddin 


Skema Khunian Paradigm Ma'na-cum-Maghzia sebagai “Kritik” 
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Tinjauan terhadap Pendekatan Ma'na-cum-Maghza 


Pendekatan "ma'na-cum-maghza merupakan sebuah pendekatan 
dimana sesorang berusaha menangkap makna orisinal-historis (ma'na) 
sebuah teks dan mengembangkan signifikansi teks tersebut (maghza) 
untuk situasi kekinian dengan penyesuaian terhadap dimensi kontekstual, 
temporal, dan lokal. Seorang penafsir menganalisa bahasa teks Al-Guran 
degan cermat.” Penafsir harus memperhatikan bahasa yang dipakai Al- 
Our'an adalah bahasa Arab abad ke-z Masehi yang tentunya memiliki 
karakter yang berbeda baik dari segi kosa kata, juga struktur tata bahasanya. 
Dalam tahap ini, mufassir bisa melakukan: 


Pertama, kajian intratekstualitas, yaitu membandingkan dan 
menganalisa penggunaan kata yang sedang ditafsirkan dengan penggunaan 
kata tersebut di ayat-ayat lain Kedua, melakukan elaborasi sejauh mana 
Al-Our'an melakukan dinamisasi kosa kata dan istilah serta struktur bahasa 
dengan menganalisa apakah ada perbedaan arti dan konsep kata atau istilah 
yang digunakan pada masa Jahiliyah, Ketiga, memberikan keterangan 
apakah konsep Gur'ani itu mengalami dinamisasi atau tidak pada masa 
setelah diturunkannya Al-Gur'an (pasca-9ur'ani/ post Gur'anic), Keempat, 
setiap kata atau istilah yang sedang ditafsirkan dianalisa secara sintagmatik?” 
dan paradigmatik, Kelima, mufassir melakukan analisa intertektualitas 
yaitu menghubungkan dan membandingkan antara ayat Al-Ouran dengan 
teks-teks lain yang ada di sekitar Al-Gur'an biasa dilakukan dengan cara 
membandingkan dengan hadis Nabi, puisi Arab, dan teks-teks dari Yahudi 
dan Nasrani atau komunitas lain yang hidup pada masa pewahyuan Al- 
Ouran. 


29 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, 141—42. 

30 Analisa sintagmatik adalah studi linguistik dimana mufassir dalam menganalisa kata atau sebuh 
istilah memperhatikan makna/istilah yang ada sebelum dan sesudahnya dalam sebuah kalimat 
atau lebih yang masih berhubungan. Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran, 
142. 
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Penafsir memperhatikan konteks historis pewahyuan ayat-ayat Al- 
Ouran, baik itu yang bersifat mikro" ataupun makro.? Penafsir mencoba 
menggali magsad atau maghza al- ayat (tujuan atau pesan utama yangsedang 
ditafsirkan). Pada tahap ini bisa dengan memperhatikan dengan cermat 
konteks historis dan ekspresi kebahasaan Al-9ur'an, juga simbol-simbol. 
Setelah itu, penafsir mencoba mengkontekstualisasikan magsad (pesan 
utama), atau maghza al-ayat (signifikansi ayat) untuk konteks kekinian. 
Dalam tahapan-tahapan ini, penafsir tetap memperhatikan pandangan- 
pandangan para penafsir pada masa klasik, modern dan kontemporer 
dengan teliti, apresiatif, partisipatoris, dan kritis. 


Contoh Penafsiran Sahiron Syamsuddin dengan Metode Ma'na-cum- 
Maghza 

Dalam bukunya Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Guran dan 
beberapa artikelnya, Sahiron Syamsuddin melakukan penafsiran terhadap 
beberapa ayat Al-Our'an, antara lain OS. Al-Nisa': 34, berikut ini: 


3 AN disang AGI J8 ag JURI IE Oya Ja 


SESI 3 Aah Giakah MA GE S5 Ti 
Es S6 ai Pb Mera AS IG ALI 3 Gap res 
EL 


Laki-laki itu (suami) pelindung (gawwamun) bagi perempuan 
(istri) karena Allah telah melebihkan sebagian mereka (laki-laki) 
atas sebagian yang lain (perempuan) dan karena mereka laki-laki 
telah memberi nafkah dari hartanya, maka perempuan-perempuan 


31 Konteks historis mikro adalah serangkaian kejadian spesifik yang melatarbelakangi penurunan 
suatu ayat dan sering dikenal dengan istilah asbab al-nuzul. 

32 Konteks historis makro adalah konteks yang mencakup situasi dan kondisi di Arab pada masa 
pewahyuan Al-Ouran. 
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yang shaleh adalah mereka yang taat kepada Allah dan menjaga diri 
ketika (suaminya) tidak ada, karena Allah telah menjaga mereka. 
Perempuan-perempuan yang kamu khawatirkan akan nusyuz 
hendaklah kamu beri nasihat kepada mereka, tinggalkan mereka 
di tempat tidur (pisah ranjang) dan (kalau perlu) pukullah mereka. 
Tetapi jika mereka mentaatimu, maka janganlah kamu mencari-cari 
alasan untuk menyusahkannya. Sunngguh Allah Maha tinggi Maha 
besar 


Dalam menafsirkan ayat tersebut Sahiron Syamsuddin memulainya 
dengan mendeskripsikannya aspek sabab al-nuzul, kemudian menyuguhkan 
berbagai pendapat mufassir klasik seperti Ibn Kasir, al-Tabari, Fakhr al- 
Din al-Razi disertai dengan analisis, tafsir modern seperti Ibn “Asyur 
dan Muhammad “Abduh. Setelah itu reinterpretasi dari penafsir yang 
memunculkan pesan inti dan pengembangan makna. Menurut Ibn Kasir, 
sabab al-nuzul ayat tersebut berkaitan dengan perisriwa pengaduan seorang 
wanita yang dipukuli oleh suaminya, kemudian Rasulullah merespon dengan 
ucapan al-gisas (balas dia dengan pukulan lagi), setelah itu turunlah ayat 
tersebut. 


Menurut Sahiron, secara historis ayat itu berkaitan dengan 
kepemimpinan laki-laki terhadap perempuan dalam konteks sosial 
masyarakat Arab pada masa Nabi, dan karena itu, dimungkinkan untuk 
ditafsirkan secara beragam.” Dia berpendapat bahwa para mufassir, baik 
klasik maupun modern, dalam menafsirkan OS. Al-Nisa' (4:34 kebanyakan 
bias gender. Sebagai contoh, penafsiran Ibn Kasir yang berpendapat bahwa 
laki-laki adalah pemimpin, pembesar, pendidik, lebih utama, lebih baik 
daripada perempuan. Begitupun dengan penafsiran al-Thabari, al-Razi, 
mengandung biar gender meski berbeda tingkat kebiasannya. Sedangkan 
penafsir-penafsir modern, seperti Ibnu Asyur dan Muhammad Abduh) 
tidak jauh dengan penafsir klasik yang pada intinya memandang bahwa 
ayat tersebut merupakan ayat normatif. 


33 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, 143-45. 
34 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, 145—52. 
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Sahiron Syamsuddin me-reinterpretasi OS. Al-Nisa' |4J: 34 yang 
memberikan kesimpulan bahwa ayat tersebut tidak semata-mata ayat 
normatif, melainkan ayat-ayat yang menjelaskan kondisi nyata sistem 
kekeluargaan bangsa Arab yang patrialkhal dan masih ditata oleh Al-Ouran. 
Menurutnya, ayat tersebut merupakan ayat historis-kultural-normatif, yaitu 
ayat yang berhubungan dengan sejarah sosial dan budaya Arab pada masa 
turunnya wahyu dan upaya memasukan nilai-nilai moral pada suatu tatanan 
masyarakat Arab pada masa itu. Sehingga ditemukan empat pesan inti 
dari ayat tersebut yang dikemukakan penafsir. Pertama, kepemimpinan 
laki-laki dalam sebuah keluarga tidak dipandang satu-satunya bentuk 
kepemimpinan yang Islami. Kedua, seorang yang diangkat jadi pemimpin 
keluarga seharusnya memiliki kelebihan dari segi keilmuan, spiritualitas, 
dan finansial. Ketiga, siapapun yang di bawah kepemimpinan seseorang, 
maka ia harus taat kepada pemimpinnya. Keempat, ketika masyarakat di 
bawah pimpinan seorang penguasa tertunjuk berbuat kesalahan, pemimpin 
tidak boleh menghukumnya secara serta merta, melainkan melalui tahapan- 
tahapan yang telah ditentukan secara konsensus. 


Contoh lain penafsiran Sahiron Syamsuddin adalah penafsirannya 
terhadap OS. An-Naml (27) : 29-35, berikut ini: 


sal ga KLO LS 2 Ai aa is el 
HI GA SIG 0 Saad KN AN No arti 
IE Oo ta fine us ABE 
AB Kap OI) SSI meat cab Yah Lal 
Iga el kans tnsdadi Es3 Ulas Si au Sl edeo 


Tag 
| 


3 APE Tap el IL 5 Ojak OLS, D3 
Soal 


35 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our an, 154—57. 
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Berkata ia: “Hai pembesal-pembesar, sesungguhnya telah dijatuhkan 
kepadaku sebuah surat yang mulia” Sesungguhnya surat ini, dari 
Sulaiman dan sesungguhnya: “Dengan menyebut nama Allah Yang 
Maha Pemurah lagi Maha Penyayang. Bahwa janganlah kamu 
sekalian berlaku sombong terhadapku dan datanglah kepadaku 
sebagai orang-orang yang berserah diri” Berkata dia: “Hai para 
pembesar berilah aku pertimbangan dalam urusanku aku tidak 
pernah memutuskan sesuatu persoalan sebelum kamu berada 
dalam majelis”. Mereka menjawab: “Kita adalah orang-orang yang 
memiliki kekuatan dan memiliki keberanian yang sangat, dan 
keputusan berada di tanganmu: maka pertimbangkanlah apa yang 
akan kamu perintahkan”. Dia berkata: “Sesungguhnya raja-raja 
apabila memasuki suatu negeri, niscaya mereka membinasakannya, 
dan menjadikan penduduknya yang mulia jadi hina: dan demikian 
pulalah yang akan mereka perbuat Dan sesungguhnya aku akan 
mengirim utusan kepada mereka dengan hadiah, dan menunggu 
apa yang akan dibawa kembali oleh utusan-utusan itu.” 


Dalam upaya mencari maghza dari OS. Al-Naml (27) : 29-35 Sahiron 
memaparkan analisinya terhadap mufassir klasik hingga modern, yaitu tafsir 
al-Zamakhsyari, al-Tabari, Fakhr al-Din al-Razi dan Abu Hayyan. Setelah itu, 
dia langsung memaparkan pesan utama/maghza ayat. Pesan utama ayat- 
ayat tersebut diambil dari makna yang tersirat dari dialog antara Ratu Balgis 
beserta punggawa punggawanya saat menyikapi surat dari Rasulullah Saw., 
dan menyimpulkan dengan beberapa point. Pertama, sikap bijaksana dan 
demokratis Ratu Balgis ketika ingin mengambil keputusan dengan meminta 
saran kepada para pembesar di kerajaan (ayat 32). Kedua, perhatian terhadap 
ketentraman rakyat (ayat 34). Ketiga, menyukai diplomasi dan perdamian 
(ayat 35). Keempat, cerdas teliti dan memiliki kekuatan mental. Bisa ditarik 
kesimpulan bahwa ratu Balgis adalah seorang ratu perempuan yang ideal 
dari sisi duniawi, ratu yang bisa membuktikan bahwa keberhasilan dalam 
memimpin bukan ditentukan atas jenis kelamin, melainkan dengan 
keberanian, kemampuan dan karisma dalam memimpin. Keempat pesan 
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utama di atas sebaiknya dapat diimplementasikan oleh siapapun yang 
menjadi pemimpin. 


Contoh selanjutnya adalah penafsirannya terhadap OS. al-Hajj (22): 
39-40, ayat-ayat yang pertama kali diturunkan terkait diizinkannya jihad, 
dalam arti perang. 


Oa aa YA A1 Ip 8 HL ola gal Ssi 
13 NI S0 NI Ah ab ora Ha 


- » 
- 2D 3 K2 Lam 


Sdn D3 ema aa 
s AA - 3G ni 
Ong 


Telah diizinkan (berperang) bagi orang-orang yang diperangi, 
karena sesungguhknya mereka telah dianiaya. Sesungguhnya Allah 
benal-benar Maha Kuasa menolong mereka itu orang-orang yang 
telah diusir dari kampung halaman mereka tanpa alasan yang 
benar, kecuali karena mereka berkata: Tuhan kami hanyalah Allah 
Sekiranya Allah tiada menolak sebagian manusia dengan sebagian 
yang lain, tentulah telah dirobohkan biara-biara Nasrani, gereja- 
gereja, rumah-rumah ibadat orang Yahudi dan masjid-masjid, yang 
didalamnya banyak disebut nama Allah. Sesungguhnya Allah pasti 
menolong orang yang menolong-Nya. Sesungguhnya Allah benal- 
benar Maha Kuat lagi Maha Perkasa. 


Dalam hal ini, Sahiron Syamsuddin terlebih dahulu memberikan 
pengantar bahwa dalam Al-Our'an terdapat ayat muhkamat dan 
mutasyabihat. Menurutnya, muhkamat adalah ayat-ayat yang berisi dengan 
ide dan pesan moral, sedangkan ayat mutasyabihat setidaknya bisa ditandai 
dengan ayat-ayat yang tampaknya bertentangan dengan ide moral, seperti 
ayat-ayat tentang perang. Untuk memahami kedua hal yang berbeda 


36 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an, 159-163 
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tersebut, kita dapat menggunakan metode hermeneutis. Dalam hal ini, 
dia setuju dengan pendapat al-Zamakhsyari dalam kitabnya al-Kasysyaf 
yang mengatakan bahwa umat muslim seharusnya lebih cenderung pada 
ayat-ayat muhkamat — dalam hal ini ayat perdamaian -- dibanding dengan 
ayat-ayat mutasyabihat — dalam hal ini ayat-ayat perang.” 

Menurut Sahiron, menafsirkan ulang ayat tentang perang dapat 
dipahami melalui konteks ayat masing-masing, baik itu konteks tekstual 
maupun historis. Mengenai ayat perang konteksnya adalah bahwa sebelum 
hijrah ke Madinah, Nabi Muhammad sangat menghindari konflik dengan 
kaum kafir. Setelah beliau di Madinah, beliau dan umatnya diizinkan oleh 
Allah untuk berperang melawan kaum musyrikin Mekkah yang selalu 
melakukan kezaliman. Adapun dalam meninjau ulang makna kata jihad 
ia mengutip beberapa pendapat, seperti Harun ibn Musa dalam kitabnya 
al-Wujuh wa al-Nazair, al-Zamakhsyari dalam kitabnya al-Kasysyaf dan 
Ella Landou-Tarreson yang menyediakan empat pedoman untuk bisa 
mengetahui makna jihad dalam sebuah ayat, dan menyimpulkan bahwa 
hanya ada sepuluh ayat yang mengandung kata jihad yang berarti perang. 


Konteks historis ayat perang diambilnya dari penafsiran al-Tabari, 
al-Zamakhsyari, al-Razi, yang intinya bahwa perang baru diperintahkan 
setelah turunya tujuh puluh ayat yang melarang perang, yang diasumsikan 
bahwa perang dapat dilakukan setelah upaya upaya selain perang telah 
dilakukan. Sedangkan analisis linguistiknya diteliti dari beberapa kata dan 
idiom seperti kata uzina (telah diijinkan) dan zulimu (dianiaya) dalam 
OS. 22: 39 menggunakan pendapat Ibn Manzur dalam Lisan al-Arab yang 
dapat disimpulkan bahwa perang itu tidak mesti dilakukan ketika jalan 
perdamaian masih bisa dilakukan. Sedangkan dari implikasi hukumnya, 
disebutkan bahwa kadar perintah perang tidak terlalu tinggi, akan tetapi 
tetap dipahami sebagai kebolehan.” Perang, dalam posisi tertentu bertujuan 
untuk mewujudkan nilai moral dan apabila jalan perdamaian masih dapat 


37 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Our'an, 163-165. 

38 Dalam kitabnya disebutkan bahwa jihad memiliki tiga kemungkinan makna yaitu al-jihad bial-gau, 
al-gital bi al-silah (perang) dan al-'amal (kerja keras), 

39 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, 169-70. 

40 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, 172—73. 
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ditempuh maka perang tidak untuk dilakukan. Kaitannya dengan muhkam 
mutasyabih, ayat-ayat tentang perang merupakan ayat mutasyabih dimana 
posisi ayat-ayat tersebut di bawah dari ayat-ayat muhkamat, yaitu ayat-ayat 
tentang perdamaian. Dari pemaparan yang cukup panjang di atas, Sahiron 
menyimpulkan bahwa ayat-ayat tersebut di atas memiliki maghza (pesan 
utama/signifikansi) atau nilai-nilai moral yang meliputi (1) penghapusan 
penindasan, (2) penegakan kebebasan beragama, dan (3) perdamaian. Hal- 
hal tersebutlah yang menjadi tujuan utama dari ayat-ayat perang, manusia 
harus senantiasa mendahulukan cara-cara damai dibandingkan jalan 
peperangan." 

Contoh terakhir yang bisa dipaparkan di sini adalah penafsirannya 
terhadap OS. al-M#'idah (5): 51, sebagai berikut: 


Lg AO Goa 5 Sa LAS pena 


Wahai orang-orang yang beriman! Janganlah kamu menjadikan 
orang Yahudi dan Nasrani sebagai awliya': mereka satu sama lain 
saling melindungi. Barangsiapa di antara kamu yang menjadikan 
mereka awliya' maka sesunggunya dia termasuk golongan mereka. 
Sunggung, Allah tidak memberi petunjuk kepada orang-orang yang 
zalim. 


Ayat ini ditafsirkan ulang oleh Sahiron Syamsuddin dengan 
memperhatikan konteks historis dan analisa linguistik. Konteks historisnya 
adalah ketika Piagam Madinah dikhianati oleh orang-orang Yahudi, yaitu 
banu Nadir, Banu Gaynuga dan banu Ourayzah, dan membuat hubangan 
antara umat Islam dan Yahudi menjadi tidak baik. Terjadinya peristiwa 
seorang wanita muslimah yang sedang berbelanja di toko seorang Yahudi 
kemudian diganggu dengan dilepaskan pakaiannya membuat pertikaian 
antara umat Islam dan Yahudi. Bagi Sahiron, Yahudi telah merusak Piagam 


41 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an, 175-79. 
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Madinah. Selain konteks historis, ayat ini memiliki sabab an-nuzul mikro 
dari berbagai macam riwayat, kemudian digaris bawahi oleh Sahiron bahwa 
ayat yang berisi larangan menjadikan Yahudi sebagai awliya' (teman-teman 
setia) tersebut turun dalam konteks peperangan dimana kehati-hatian 
dalam strategi perang harus selalu diperhatikan dan tidak mesti meminta 
bantuan dari pihak lain yang tidak jelas komitmennya.” 


Mengenai analisa linguistiknya, Sahiron hanya membahas beberapa 
kosa kata, yaitu kata awliya' dan partikel al pada kata al-yahud dan al-nasara. 
Kata awliya' dianalisis dengan menggunakan kitab Lisan al-Arab, karya Ibn 
Manzur. kata awliya yang kata dasarnya (1) al-wilayah yang berarti al-imarah, 
yakni melaksanakan hal-hal yang berkaitan dengan tadbir (pengaturan), dan 
(2) al-walayah yang mirip artinya dengan nusrah (menolong). Berdasarkan 
arti kedua inilah, kata awliya' pada ayat tersebut berarti “penolong-penolong 
dan teman-teman setia' Sedangkan kata al dalam kata al-yahud dan al- 
nasara adalah alli ahd al-zihn (menunjukkan arti: telah diketahui oleh hati 
secara khusus), sehingga kedua kata tersebut berarti Yahudi dan Nasrani 
tertentu, bukan semuanya, yang yang telah mengkhianati Piagam Madinah. 
Magsad (pesan utama) dari ayat itu terdiri dari tiga hal: (1) anjuran untuk 
berteman dengan orang yang bisa dipercaya dan larangan memilih teman 
yang berkhianat, (2) keharusan mempunyai komitmen bersama dan saling 
menjaga perjanjian, dan (3) pada kenyataanya ayat itu tidak ada hubungan 
dengan pemilihan kepala negara atau kepala daerah. Islam mengajarkan 
bahwa seorang pemimpin harus berlaku adil kepada seluruh masyarakat 
tanpa pandang bulu. 


Respons sarjana Islam terhadap pendekatan dan hasil penafsiran yang 
ditawarkan oleh Sahiron Syamsuddin cukup beragam. Sebagian orang 
menolak dan sebagian yang lain memandangnya secara positif. Di antara 
yang menolak model penafsiran Sahiron adalah Asep Setiawan dalam 
artikelnya “Studi Kritis atas Teori Ma'na-cum-Maghza dalam Penafsiran Al- 
Ourar” di Jurnal Kalimah, vol. 14, No. 2 September 201. Menurutnya, upaya 
para penggagas cara penafsiran Al-Our'an dengan menggunakan metode 


42 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Ouran, 182-83. 
43 Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Gur'an, 186. 
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hermeneutika ini memiliki konsekuensi negatif, yakni mendekonstruksi 
hukum-hukum yang terkandung dalam Al-Ouran dan menjungirbalikkan 
struktur epistimologi Islam. Penulis artikel ini tampaknya belum bisa 
memahami pendekatan ma'na-cum-maghza secara baik dan benar dan 
memiliki paradigma yang berbeda dengan Sahiron Syamsuddin. 


Berbeda dengan Asep Setiawan, Tomi Liansi memberikan apresiasi yang 
positif terhadap model penafsiran Sahiron Syamsuddin. Dalam skripsinya 
“Epistemologi Tafsir Ayat-Ayat Jihad (Studi Pemikiran Muhammad 
Chirzin dan Sahiron Syamsuddin)”, Tomi mengkaji kembali arti dan 
makna jihad yang sebelumnya sering disalahartikan dan disalahpahami 
oleh sebagian masyarakat Indonesia, yakni bahwa jihad adalah perang 
dan kekerasan. Melalui pemahaman tokoh tafsir yang kompeten dalam 
bidang ilmu Al-Gur'an dan tafsir di Indonesia -Muhammad Chirzin dan 
Sahiron Syamsuddin- makna jihad dikaji ulang. Epistemologi pemikiran 
kedua tokoh dikaji menggunakan metode deskriptif-analisis menggunakan 
pendekatan historis-faktual. Hasil penelitiannya ini mendeskripsikan bahwa 
ayat-ayat jihad dalam Al-Gur'an tidak diartikan secara sempit akan tetapi 
makna jihad yang lebih luas seperti jihad dimaknai dengan menghapus 
penindasan, menegakkan kebebasan beragama, perdamaian dan bentuk 
sosialisasi dan internalisasi kebijakan (amar ma'ruf) serta pencegahan, 
penghapusan kemungkaran (nahi munkar). Makna-makna tersebut relefan 
untuk diterapkan di Indonesia juga diharapkan dapat merubah pola pikir 
masyarakat Indonesia yang memahami ayat jihad sebagai bentuk perang 
dan kekerasan.“ Hal ini berarti bahwa Tomi Liansi memberikan respons 
positif penafsiran Sahiron Syamsuddin. 


Apresiasi yang sama diberikan oleh Abdul Muiz Amir dalam artikelnya 
“Dinamika dan Terapan Metodologi Tafsir Kontekstual” di Jurnal Al-Izzah, 
Vol. 14, No 1 (2019). Dia mengimplementasikan pendekatan ma'na-cum- 
maghza terhadap OS. Al-Ma'un: 1-7 untuk menguak isi perbedaan penafsiran 
tekstual (klasik) dan penafsiran kontekstual khususnya pandangan sosial 
terhadap pemahaman surah tersebut. Hasilnya adalah bahwa surat 


44 Tomi Liansi, Epistemologi Tafsir Ayat-Ayat Jihad (Studi Pemikiran Muhammad Chirzin dan Sahiron 
Syamsuddin) (2019). 
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tersebut sarat akan makna sosial yang sangat erat kaitannya dan memiliki 
hubungan timbal balik antara makna teologis-normatif dan makna yang 
di ungkapkan dalam surah tersebut. Dalam aritel ini dijelaskan salah satu 
jenis hermeneutika yang dianggap tidak keluar dari koridor kaidah-kaidah 
penafsiran Al-Our'an adalah hermeneutika ma'na-cum-maghza, sebab 
teori ini dapat mengkombinasikan antara kaidah tafsir klasik yang sarat 
tekstual-literal dan hermeneutika yang mengarahkan pada kontekstualisasi 
makna. Maka dengan menggunakan pendekatan tersebut seseorang mampu 
melahirkan makna kontekstual, sehingga dapat dipahami bahwa kandungan 
surat tersebut adalah ajaran sosial, kepedulian sosial ajaran keberagaman 
dan praktik ajaran agama bukan untuk dipertontonkan. 


Apresiasi postif juga muncul dari M. Syachrofi dalam artikelnya 
“Signifikansi Hadis-hadis Memanah dalam Tinjauan Teori Ma'na-cum- 
Maghza” di Jurnal Living Hadis, vol. 3, no. 2 (Oktober 2018). Dengan 
pendekatan tersebut dia dapat memahami bahwa makna literal hadis- 
hadis tentang memanah merupakan anjuran Nabi yang bersifat motivasi 
untuk para sahabatnya agar selalu berlatih memanah sebagai upaya 
mempersiapkan kekuatan untuk memerangi orang-orang non muslim yang 
memusuhi umat Islam. Makna literal ini dipandang sebagai “signifikansi 
fenomenal historis, karena dikemukakan oleh Nabi dalam konteks perang 
di jalan Allah. Dengan demikian, pesan utama hadis-hadis tersebut adalah 
menjadikan muslim yang kuat dalam segala aspek dan menggunakan 
kekuatan itu untuk mengalahkan apa saja yang menjadi musuh Islam sesuai 
konteks yang berlaku. Panah yang dianjurkan Nabi pada masa itu hanya 
merupakan sebuah sarana. Untuk saat ini, sarana yang lebih tepat untuk 
melawan kemiskinan dan kebodohan adalah ilmu pengetahuan. 


Implementasi pendekatan ma'nd-cum-maghza terlihat juga dalam 
artikel M. Dani Habibi “Penafsiran Dalil Radikal dan Terorisme di Indonesia: 
Interpretasi Ma'na-cum-Maghza terhadap Kata Fitnah” di Jurnal Al-Dzikra, 
volume 13, no. 1 (Juni Tahun 2019). Penulis menjelaskan bahwa kata fitnah 
pada OS. al-Bagarah:190-193 yang berarti ancaman serangan dan ganguan dari 
musuh dijadikan acuhan atau dalil oleh segelintir orang untuk melakukan 
gerakan radikal, seperti pengeboman dan menyakiti sesama manusia. Hal ini 
merupakan kesalahpahaman terhadap ayat tersebut. Dengan menggunakan 
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pendekatan ma'na-cum-maghza Dani mampu menguak ide moral ayat-ayat 
tersebut berupa etika dalam berdiplomasi, seperti kejururan dan memegang 
teguh kesepakatan bersama serta menghindari perpecahan dan ancaman 
kepada orang lain. 


Terakhir, respons positif diberikan oleh Mustahidin Malula dalam 
artikel “Ma'na-cum-Maghza: Sebaga Metode dalam Kontekstualisasi Hadis 
Musykil” di Jurnal Citra Ilmu Edisi 29, Vol. 79 (April 2019). Dalam artikel ini 
dia mejelaskan bahwa pendekatan Ma'na-cum-Maghza secara singkat dapat 
digunakan untuk memahami hadis-hadis musykil. 


Kesimpulan 


Praktik metodologi primer dalam pendekatan Ma'na-cum-Maghza 
dapat diurutkan secara sistematis sebagai berikut: pertama, study of the 
canon (studi intratekstual-tematik, munasabah), kedua, litetary critism 
(ma'aniAl-Guran), ketiga, historical critism, yaitu studi terhadap historisitas 
(asbab al-nuzul) penurunan wahyu secara mikro-historis-fenomenologis 
dan makro-historis-sosiologis, dan keempat, scriptural interpretation, yakni 
studi intertekstual dan filsafat hukum Islam. Dimensi ini, dalam hemat 
penulis, dapat diklaim sebagai tahapan interpretasi mufassir terhadap suatu 
ayat dengan mengaitkan teks Al-9ur'an atau Hadis pada rujukan-rujukan 
tertentu semisal Hadis, ijma, giyas, bahkan hingga kitab suci agama samawi. 
Terakhir, practical theology, merupakan pokok dari penelitian terhadap 
maghza suatu ayat sebab tahapan ini akan menghasilkan produk tafsir 
yang bersifat praktis, dinamis, dan relevan dengan mengekstraksi dimensi- 
dimensi magasidi (pesan utama) ke dalam penafsiran. Gracia menyebut 
penambahan dimensi ini sebagai aspek interpretans dalam proses tafsir. 
Interpretans sebagai dimensi tambahan dalam pendekatan Ma'na-cum- 
Maghza dapat diklasifikasikan ke dalam dua kelompok, yakni dimensi sekunder 
dan tersier. Sarjana-sarjana Islam Indonesia memberikan tanggapan yang beragam 
terhadap pendekatan ini: pro dan kontra. Namun, mereka yang setuju dengan 


45 Lihat dalam Sahiron Syamsuddin, “Hermeneutika Jorge Gracia dan Signifikansinya dalam 
Pengembangan Ulum Al-Gur'an,” dalam Kitab Suci dan Para Pembacanya, ed. oleh Syafa'atun 
Almirzanah (Yogyakarta: Stelkendo, 2019), 333—37. 
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pendekatan ini lebih rasional dan mampu mengimplementasikannya dalam 
penafsiran mereka terhadap ayat Al-Guran dan Hadis Nabi. 
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